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LA UBICACION DE LA INTELIGENCIA 


1. — El problema fundamental de la Filosofia: la determinacion 
del objeto formal especificante de la inteligencia. — El problema fun¬ 
damental de la Filosofia reside en el descubrimiento del objeto formal 
de la inteligencia: de aquello que primeramente y en cuanto tal 
aprehende desde el primer momento de su actuacion y que, por eso 
mismo, la especifica en su vida propia. 

Es necesario que la inteligencia cobre conciencia clara de su 
objeto y de su cabal alcance para que pueda desenvolver su vida propia 
y la de la Filosofia —que es la cima refleja cientifica de esa vida— 
por los caminos de la verdad, meta de toda actividad intelectiva. 

Lo cierto es que los multiples sistemas filosoficosj con sus aciertos 
y desviaciones, provienen de que la inteligencia se coloque bien o 
mal, total o parcialmente, frente a su objeto. En toda desviacion ini- 
cial, de Filosofia, hay un desconocimiento total o parcial del objeto 
formal de la inteligencia y, consiguientemente, de la vida propia de 
esta. Tal problema esta ligado intimamente al problema del metodo, 
con que algunas filosofias inician su cometido. En efecto, el metodo 
que se adopte para iniciar los primeros pasos de la Filosofia implica 
siempre una posicion frente al objeto de la inteligencia, y el modo 
de acceso a el. De ahi que el problema del metodo debe resolverse 
en intima dependencia con el objeto de la inteligencia y de la Filo¬ 
sofia, intimamente unida como esta esta con aquella, como su des- 
arrollo cientifico o sapiencial. 
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Una rapida mirada a las principales corrientes filosoficas nos 
ilustrara mejor al respecto. 

2. — El objeto de la inteligencia en el Empirismo sensista. — El 
empirismo sensista de todos los tiempos y bajo sus distintas formas le 
ha negado a la inteligencia su objeto formal propio, su objeto especi- 
ficante, exclusivamente suyo, que es el ser como tal. El empirismo ha 
observado bien que la actividad intelectiva depende constantemente 
de los sentidos y que “nada hay en la inteligencia que no haya pasado 
por los sentidos” (Aristoteles y Sto. Tomas). 

Pero el empirismo exagera esta verdad, la lleva hasta el extremo 
de afirmar que el objeto de la inteligencia es el mismo que el de los 
sentidos, de modo que la inteligencia no trasciende el objeto formal 
propio y especificante de aquellos: los fenomenos o apariencias con- 
cretas de los entes materiales: esto coloreado, esto sonoro, etc. La in¬ 
teligencia trabaja con esos objetos, los separa o une y combina de 
diversas formas, pero nunca los supera, nunca llega a poseer un objeto 
propio especifico, exclusivamente suyo. 

En definitiva, el conocimiento intelectivo no difiere sino en gra- 
do del sensible, no es esencialmente superior e irreductible a el. Con- 
siguientemente, el ser trascendente e imnanente permanece velado, 
inalcanzable para el intelecto humano, y la Metafisica, con la Antro- 
pologia Filosofica y la Cosmologia, resultan imposibles. En Verdad, 
el empirismo resulta una Filosofia contradictoria: una Filosofia anti- 
filosofica. 

Este empirismo aparece ya en Heraclito y otros griegos en el piano 
cosmologico y metafisico; en el piano logico en los nominalistas me- 
dioevales —no hay concepto o conocimiento trascendente a los datos 
sensibles, sino solo palabras que “utilizan” estos datos— en el piano 
psicologico en el empirismo sensista clasico de J. Locke, G. Berkeley 
y sobre todo de D. Hume, en la Edad Moderna; y en piano gnoseo- 
logico en ellos y en los positivistas del siglo XIX y en algunos existen- 
cialistas actuales, agravado en estos con el irracionalismo. 

3. —El objeto de la Inteligencia en el Formalismo de Kant.— 
Kant reconoce una actividad intelectiva, esencialmente superior e irre¬ 
ductible a la de los sentidos. Estos transforman los datos sensibles en 
fenbmenos, mediante las formas de espacio y tiempo. La inteligencia 
no tiene un objeto propio, distinto del de los sentidos. Para Kant, 
igual que para el empirismo, la inteligencia no trasciende los feno- 
menos, no conoce el ser tascendente o “la cosa en si”. Pero, a dife- 



La ubicackW 


INTELIGENCIA 


245 


rencia del empirismo, confiere a la inteligencia una funcion puramente 
formal de organization de los fenomenos en objetos. Los fenomenos 
individuales y subjetivos, mediante la actuation de las formas o modos 
de la conciencia sobre ellos se convierten en universales y necesarios; 
con lo cual son des-subjetivizados, es decir, son convertidos en objetos. 
El objeto de la inteligencia en Kant esta constituido por los fenomenos 
unificados por una u otra forma o modo de pensar. 

La inteligencia, pues, no trasciende las apariencias sensibles, sub- 
jetivamente dadas en la conciencia, no posee un objeto propio distinto 
del de la intuition sensible y, en tal sentido, no trasciende el empi¬ 
rismo. El ser o “cosa en si” — de cuya realidad y existencia Kant nunca 
ha dudado— queda mas alia del alcance valido de la inteligencia; y 
cuando esta pretende alcanzarlo con alguna de sus tres “ideas”: Dios, 
yo y mundo, cae en una “ilusion trascendental”, desde que la inteli¬ 
gencia humana no puede actuar validamente con sus formas sin una 
materia fenomenica-sensible. La Metafisica —en la cual Kant incluye 
la Filosofia antropologica y Cosmologia— es imposible. Unicamente 
conservan validez las ciencias empirico-matematicas, pues unicamente 
en ellas se salvan los juicios sinteticos a priori, es decir, la materia 
fenomemica informada con la actividad de la inteligencia. 

4. — El objeto de la inteligencia en el Racionalismo. — Por el otro 
extremo, el racionalismo, desde Parmenides y Platon hasta Hegel, pa- 
sando por los superrealistas del Medioevo y por Descartes, Malebran- 
che, Leibniz y Espinosa de la Edad Moderna, ha centrado la inteli¬ 
gencia en el ser, pero en un ser enteramente espiritual y descarnado, 
con independencia o descuido de los datos sensibles. La inteligencia, 
por un contacto inmediato e intuitivo, alcanza el ser y, en algunos de 
estos autores —como en Malebranche, Espinosa y Hegel— el Ser divino. 

El Racionalismo acierta en afirmar que el ser es el objeto propio 
de la inteligencia; pero no en sostener que tal objeto es alcanzado 
directa e inmediatamente sin intervention del conocimiento sensitivo, 
y menos cuando defiende que el ser asi aprehendido es el Ser divino 
('OntologismoJ, y mas todavia cuando identifica el acto intelectivo con 
ese Ser (TanteismoJ. 

Si se tienen en cuenta en su integridad los datos de la conciencia, 
se ve enseguida la estrecha action causal que ejercen los sentidos sobre 
la inteligencia en cuanto al objeto, de tal manera que si es verdad 
que la inteligencia tiene su objeto propio en el ser, tambien lo es 
que ella no lo encuentra sino en los datos de la intuition sensible, es 
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decir, que el primer ser de-velado es el ser o esencia de las cosas ma- 
teriales. La inteligencia humana no es la de un espiritu puro o angel 
ni much menos la de un Acto puro, de Dios,) es la inteligencia de un 
espiritu encarnado, intima y sustancialmente unida a la materia; que 
es precisamente el aspecto de verdad olvidado por el racionalismo. 

5. — El objeto de la inteligencia en el Intelectualismo tomista. — 
Santo Tomas ha sabido observar con exactitud la conciencia en toda 
su complejidadf y tiene en cuenta, por eso, tanto la intervention de 
los sentidos como la de la propia inteligencia en la aprehension del 
objeto propio de esta: el ser o esencia inmaterial de las cosas ma- 
teriales. En efecto, la actividad intelectiva aparece esencial e inmedia- 
tamente ordenada a su objeto especijico propio, el ser, en cuya luz o 
verdad unicamente es capaz de aprehender cualquier ente. Solo en 
cuanto ser se de-velan o hacen presentes en la inteligencia los entes. 
El ser entra o se manifiesta en el seno de la inteligencia de un modo 
inmediato o intuitivo: es lo primero que conoce la inteligencia y, en 
cierto modo, lo unico, porque el conocimiento de cualquier otro obje¬ 
to se logra cmo una explicitacion o enriquecimiento del ser. Mas 
aun, todo el desarrollo del conocimiento de la inteligencia no se rea- 
liza sino como una actualization del primer objeto: del ser: Sin el 
ser hasta de sentido carece el conocimiento de cualquier objeto, puesto 
que sin el ser nada es. 

Sin embargo, este objeto primero y propio de la inteligencia que 
es el ser inmaterial, el cual gnoseologicamente se presenta inmediata e 
intuitivamente ante la inteligencia, determinando y especificando ob- 
jetivamente su vida como enteramente inmaterial o espiritual, psico- 
logicamente o en cuanto a la elaboration del acto que lo aprehende, 
no se presenta inmediatamente o por si mismo, en su realidad, inma¬ 
terial, a la inteligencia, sino por abstraction de su realization dentro 
de los sentidos. En los datos de la intuition sensible la inteligencia 
des-cubre el ser — el ser de la materia, por ende— pero el ser, que, 
aun en la materia, es en si mismo inmaterial y no aprehensible, por 
eso, formal y conscientemente por los sentidos. Estos aprehenden el ser 
material, pero no conscientemente como ser, sino bajo sus aspectos 
fenomenicos o apariencias materiales. La inteligencia, por abstraccion 
o prescindencia de los datos materiales concretos —en si mismos infra- 
inteligibles— de-vela el ser, lo hace aparecer o presente en su realidad 
o acto inmaterial propio y lo aprehende asi en su formalidad propia 
de ser. 

El Intelectualismo tomista observa con precision los dos aspectos 
fundamentales del objeto de la inteligencia: 1) el que tal objeto sea 
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el ser, —y, como tal, inmaterial e irreductible a los datos de los senti- 
dos— inmediatamente o intuitivamente dado a su mirada; desde el 
punto de vista gnoseologico o del conocimiento mismo; pero 2) solo 
mediatamente dado, desde el punto de vista psicologico, es decir, a 
traves de los datos sensibles. 

De ahi que si el objeto formal de toda inteligencia —divina, ange¬ 
lica y humana— sea el ser en su realidad inmaterial, el objeto formal 
propio de la inteligencia humana — de un espiritu sustancialmente 
unido a la materia— sea el ser de las cosas materiales, alcanzado, eso 
st, en su acto inmaterial, por abstraccion o prescindencia de las notas 
materiales concretas, que lo ocultan o sumergen en su potencia infra- 
inteligible. 

De este modo el Tomismo mantiene en toda su vigencia el 
objeto propio y especificante de la inteligencia que es el ser inmaterial, 
irreductible al objeto de la intuicion sensible, en el cual esta sin 
embargo material o veladamente dado —en potencia, en el lenguaje 
de la Escuela —; a la vez que sostiene su dependencia causal de la 
actividad sensible, en cuanto el ser solo es alcanzado por la inteligencia 
en los datos de los sentidos. 

A la vez la Filosofia de Santo Tomas resguarda con cuidado el 
caracter autenticamente trascendente con que ese ser se presenta ante 
la inteligencia: el ser es irreductible y distinto del acto intelectivo 
que lo aprehende, en el cual se hace presente como presente o acto 
de una realidad en si. 

6. — El desarrollo del conocimiento intelectivo y de la Filosofia 
desde este objeto formal del ser. Tal el objeto formal primero y espe¬ 
cificante de la inteligencia humana: el ser o esencia de las cosas mate¬ 
riales, inmediatamente aprehendido en su realidad trascendente, o sea, 
como dado en la inmanencia del acto intelectivo, pero en cuanto 
ob-jectum o realmente distinto de el. 

Una vez afincada en tal objeto, la inteligencia puede penetrar 
mas y mas en el ser trascendente, de-velar en el nuevos aspectos o 
ahondar mas en alguno de los ya conocidos y, desde el, por un proceso 
creciente de abstraccion y siguiendo las exigencias ontoldgicas de los 
seres materiales existentes, inmediatamente dados a traves de la 
intuicion de los sentidos, llegar a elaborar conceptos con que poder 
significar, siquiera analogicamente, la esencia y a aprehender la exis- 
tencia de los seres enteramente inmateriales: de la propia alma espi- 
ritual, primero, y del Acto puro de Dios, despues, como Razon de ser 
o Causa primera de la existencia de aquellos seres primera e intuitiva¬ 
mente dados a la primera mirada de la inteligencia. 
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Unicamente colocando con precision la inteligencia en este ob- 
jeto suyo especificante propio y trascendente, es posible la de-velacion 
<de ulteriores facetas del mismo y el acceso a otros seres implicados 
causalmente en sii esencia y existencia, en que precisamente consiste 
la tarea de la Filosofia. 

Octavio Nicolas Derisi 



LA LIBERTAD EN LA FILOSOFIA DE LA INTEGRALIDAD * 


1. NATURALEZA Y FORMAS DE LA LIBERTAD 


a) Situation personal e iniciativa en el ser 

La intuicion primera del ser, sintesis primitiva, constituye el 
sujeto espiritual que es la persona y, en cuanto “lugar” de coinci- 
dencia de finitud e infinitud (implicados y copresentes) constituye 
su propio estado como naturalmente trans-natural. Siempre es acto 
incumplido, acto que se hace, que reclama la inmortalidad personal 
para su pleno cumplimiento. Por eso, en cuanto trans-natural y en 
cuanto acto inexhausto, no puede ser la persona mero producto de la 
evolucion de la naturaleza. Afirmarlo seria contradictorio pues si 
el hombre “sabe” que es producto de la naturaleza, ya no lo es mas: 
No es el hombre parte de lo real, sino la realidad es del hombre y 
en esta medida y en estos limites el hombre es libre 1 ; pero aunque 
limitada en su ejercicio y en sus elecciones, la experiencia interior 
demuestra que pensar en la libertad es ya vivir en ella y, por ese mo- 
tivo, desde la sintesis primitiva, de la libertad tenemos una evidencia 
dinamica i . Simplemente, la libertad se afirma, es y es acto, como es 
acto el ser y es acto el pensar. Por consiguiente, pese a sus limites 
la libertad es positividad y querer, concretamente, es querer limitado 
por una situacion que lo “localiza” dentro del infinito del ser. Pero 
como ser finito intuente del ser infinito, el infinito del ser confir- 
ma su “separacion” situandolo: “se fractura y dispersa en tantas situa- 
tuaciones, pero las unifica en la unidad de si mismo 3 ”. Precisamente 
en la situacion, confirma su libertad y su capacidad de transformarla, 
el poder tomar la iniciativa. Este poder supone multiples datos espon- 
taneos sobre los cuales se puede ejercer la libertad convirtiendolos 
en hechos nuestros, por nosotros modificados; cada uno de nosotros, 

• Con ocasi6n de los sesenta anos de Michele Federico Sciacca (19084968). 

1 La libertil e il tempo, p. 17, Opere Complete, vol 22, Marzorati, Milano, 1966; cf. 
Atto ed Essere, pp. 82 y ss.; pp. 87 y ss., Opere Complete, vol. 5, ibidem, 1965*. 

2 La libertii e il tempo, p. 18. 

3 Op. at., p. 19. 


Sapientia, 1968, Vol. XXIII 
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escogiendose a si mismo y eligiendo los datos que es , se hace como 
quiere libremente sobre la base de aquel que es” 4 * . 

La pura realidad “se inscribe en la existencia” 6 y la Idea del ser, 
a su vez, es la esencia de la existencia; por eso, una y otra se inscri- 
ben en el ser que trasciende lo real y el existir; en consecuencia, 
el cuerpo real, mi cuerpo, no es necesario para nuestra existencia 
y la vida y el mundo no son los fines suyos. Las necesidades vitales 
se imponen hasta ser satisfechas, no asi las exigencias del espfritu 
que “duran” cuanto dura el espiritu; por eso, la libertad como acto 
del espiritu consiste, primariamente y ante todo, en eleccion objetiva 
de modo de corresponder al ser y porque las necesidades vitales y 
las exigencias espirituales convergen en la unidad del sujeto. La 
voluntad que, en su misma raiz, es iniciativa, no precede por causa- 
lidad sino por la objetiva intuicion del ser en su infinitud, lo cual 
constituye su vocacion profunda. Por eso no se trata de una espon- 
taneidad natural incondicionada (pues modifica los mismos impulsos 
naturales) sino que eleva la espontaneidad a nivel del espiritu desde 
que la libertad se origina en el acto por el cual cada existente asu- 
me su naturaleza; si se identificara con la espontaneidad pura, el hom- 
bre renunciaria a su libertad. Por el contrario, transforma los datos 
naturales de mera “necesidad” en existencia, existenciando y elevando 
el individuo en la persona 7 . La mera individualidad “es el conjunto de 
los actos naturales, que tambien llamamos ‘humanos’, en cuanto per- 
tenecientes al individuo-persona, pero no personal es por si mismos: 
llegan a ser (personales) con la intervencion de la actividad espiri- 
tual” 8 9 . La actividad espiritual debe adecuarse al ser infinito y la 
voluntad, precisamente por esto, es voluntad volente, “actividad que 
tiende al ser”, diversa de la inteligencia y la razon: Es voluntad obje¬ 
tiva; en cuanto libre es, originariamente, iniciativa en el Ser: Como 
principio de la action moral provoca y refuerza el acto cognoscitivo 
que hace que la inteligencia sea “intelecto de amor” de todo ente 
en su grado de ser; Sciacca retoma asi un antiguo tema de su juven- 
tud en cuanto yo debo querer el bien (bien moral) si es siempre 
objetivo 10 11 . Y si es asi, entonces, el amor universal a todos los seres 
en su grado de ser, corresponde a la estructura misma de la voluntad 
volente u . Sentir, entender, querer, aunque concurren (como hemos 

4 op. cit., p. 20. 

6 Atto ed Essere, p 83. 

■8 La liberta e il tempo, p. 26. 

7 Op. cit., p. 27; L’uomo, p. 44. 

8 L’uomo, pp. 55-56, Opere Complete, vol. 4, Marzorati, Milano, 1963°. 

9 La liberta e il tempo, p. 27. 

10 Teoria e pratica della volant a, en Dall'attualismo alio spiritualismo critico, pp. 538, 
540, 543, Opere Complete, vol. 12, ibidem, 1961. 

11 Op. cit., p. 546; tambidn se implicaba este sentido en Linee di uno spiritualismo 
critico, ,en Dall’attaulismo, pp 231-233. 
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visto) a formar al hombre, solamente la voluntad libre es principio 
de cada uno; esta voluntad libre exige la teoria (el principio obje- 
tivo) pero simultaneamente exige el sentir sin el cual no habria 
deseos. Por lo tan to, sentidos, sentimientos, voluntad, se implican 
en concreto, la ley se “encarna” en el bien particular iluminandolo 
y, por eso, normalmente impulsos y voluntad se concilian y potencian 
mutuamente. Los instintos cooperan en el desarrollo espiritual de la 
persona y la vida corporea pone su propio devenir en la libertad del 
espiritu que genera el orden. La voluntad que es iniciativa en el ser 
desde que es voluntad volente, se comporta como mediadora entre 
razon y sentido pues ambos se unen en el sentimiento de la voluntad 
objetiva que transforma a los dos en el don amoroso del que quiere 
a lo querido 12 Por este amor fundante se unen a la razon la sensibi- 
lidad y la inteligencia cuya “fineza” consiste, precisamente, en captar 
la humanidad profunda del hombre; es diversa de la “sutileza” de 
la razon inmanentista; ambas, sensibilidad e inteligencia de-penden 
de la intuicion del ser y, por eso, conocer y querer estan radicados 
en el sentimiento primitivo del existir 13 . Pero es imprescindible 
hacer notar como la voluntad hace activa la intuicion del ser que, 
por sf misma, es contemplativa, porque el ser mismo se presenta como 
foco de amor. Sciacca se esfuerza en demostrar que en la misma sin- 
tesis primitiva el espiritu es ya iniciativa “sensible al Ser”, amor, 
don, tendencia de union a lo conocido. En ese sentido, la mera 
libertad de “hacer” o libertad exterior es ilusion porque, al asimilar 
el espiritu a la naturaleza, esclaviza el existente al mundo; cuanto 
mas es la libertad de poder hacer como libertad de posesion. En cam- 
bio la libertad del espiritu es libertad de don, libre en la libertad del 
Ser, finita en su subjetividad e infinita en su objetividad constituida 
por el ser como Idea. Claro esta que ambas formas de libertad son 
necesarias al hombre, recuperadas en la dialectica de la copresencia 
(que es convergencia) y de la implicancia mutua 14 . Y esta libertad 
interior, lejos de ser un “puro falseamiento idealista”, como cree 
Sartre, es, desde el origen, iniciativa; en cuanto tal, compromete al 
hombre entero porque el existente que es simultaneamente un “he- 
cho” (ens) y un “acto” (esse) no adecua nunca el ens al esse; por eso, 
como principio autonomo, es tension, inquietud perenne por el Ser 
infinito y, desde el punto de vista de la voluntad que quiere el bien 
objetivo infinito, es iniciativa en el Ser 15 , creacibn continua 16 . Con¬ 
siste, primariamente, en poder tomar la iniciativa presentando su 


12 La liberta e il tempo, p. 32. 


15 Op. cit., p. 84. 
i« Op. cit., p. 2711. 
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propia evidencia que no se demuestra, pero que, desde el principio, 
indica la interna dinamicidad del ser-acto y, ella misma se afirma 
como acto que va creando su propio desarrollo. 

b ) Los limites de la libertad 

Ya se dijo que los limites de la libertad confirman tanto la exis- 
tencia cuanto la positividad de la libertad misma. La vida animal se 
comporta como limite, aunque sin el cuerpo no seriamos libres. El 
cuerpo es un bien y sus instintos deben ser artifices de la perfeccidn 
del hombre. La vida animal es un conjunto de necesidades subjetivas 
y aunque es “otra” que la vida moral no se le opone necesariamente 17 ; 
pero la libertad es impedida si el devenir de la vida animal significa 
la primacia del individuo que es el principio del obrar subjetivo 18 . 
Por eso, en cuanto toda cosa es subjetivamente querida, en el fondo 
el hedonista no elige. Analogamente, las pasiones ponen a prueba la 
libertad, pueden impedir su ejercicio, pero sin ellas el hombre es- 
taria en desfavorables condiciones para ejercer su libertad; porque 
sus pasiones, aunque se dirijan por si mismas a cosas subjetivamente 
queridas, ordenadas segun la norma de la voluntad objetiva cola- 
boran a la actuacion de la persona 19 . Por cierto, no existe oposicion 
entre naturaleza y libertad sino una dialectica entre naturaleza “dada” 
y espiritu, de modo que cada hombre nace implicando un esbozo de 
lo que debe ser; mision de la libertad es ponerlo en obra, haciendo 
que el proyecto se realice. Entonces, el caracter se comporta como 
condicion de la libertad y la libertad es tanto mas fiel al caracter 
cuanto mas lo libera de su naturalidad 20 . Tambien los males fisicos 
son impedimentos del ejercicio de la libertad mientras no sean asu- 
midos por el espiritu que tiene el poder de la iniciativa: “aceptado, 
el dolor cesa de ser un impedimenta del libre querer” 21 y, por medio 
de el, puede reconquistar una nueva inocencia espiritual. Del mismo 
modo, los prejuicios, el egoismo, ciertas pasiones, provenientes de la 
educacion y la vida en sociedad, limitan la libertad aunque queda 
siempre en pie la insustituibilidad de la iniciativa personal, ontolo- 
gicamente anterior. 

c) De los limites de la libertad a la aceptacion de la finiiud. 

Pero todo lo dicho sobre los limites de la libertad apenas escon- 
de aquello que verdaderamente constituye el fundamento de todo 


IT Op. cit., p. 44. 

18 L’uomo, pp. 44-45. 

19 La liberta e il tempo, p. 46. 

20 Op. cit., p. 54. 

21 Op. cit., p. 56'. 
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limite y que es el limite ontoldgico de todo lo finito, ya sea del 
“existente”, ya del ente “real”. Es cierto que puedo pensar cada 
acontecimiento como ligado a otro y a otro en serie indefinida por 
una mera conexion extrinseca, empirica; pero semejante serie no 
tiene en si misma su propio principio y su cumplimiento 22 y, por 
eso, cada acontecimiento podria no haber acaecido: Implica, cada 
uno, su no-ser inicial; es dear que “en el mismo momento en que 
advierto, aunque confusamente, que soy, advierto que no soy por mi, 
que soy ‘existente’, esto es, por otro; advierto, por lo tanto, a traves 
de los limites de mi ser, que un (el) ‘ser’ no limitado, me ha hecho 
‘existir’ ” 23 . El limite ontologico se muestra en el sentimiento de 
existir que es sentir el limite de mi ser. Esto no quiere decir exac- 
tamente que el ente finito “se hace” de la Nada porque “de la Nada 
no nace nada, ni siquiera la Nada” 24 ; soy este ente, no soy una 
“nada”, pero no soy el Ser ni otro ser: Todo ente finito se define 
por aquello que es; por eso, toda determinacion no es negacion sino 
afirmacion (desde lo interno) del limite ontologico sin el cual no 
seria lo que es. Luego, el limite ontologico es afirmacion. Simple- 
mente se trata de este ente que, no siendo otro ser ni el Ser ni un 
ser, no es por si mismo; en consecuencia, “el limite ontologico de 
los entes finitos reenvia (...) al Principio de su existencia” 25 . Esta 
es la razon por la cual el sentimiento vital-sensitiyo (cuerpo) y el 
sentimiento intelectivo-volitivo (espiritu) cuya unidad es el existente 
integral, consiste en sentimiento creatural 26 . 

El limite ontologico, fundamento de todo otro limite inmediato, 
es la condicion ontologica de la libertad del hombre. Es libre sin 
ser ontologicamente autosuficiente; pero sin el limite no seria aut6- 
nomo. Ontologicamente entonces, el acto primero de libertad del 
hombre es la aceptacion de su ser finito como vinculo creatural y 
fidelidad al Ser y a todo ser 27 . Esta fidelidad al Ser y a mi ser (virtus 
originans ) tiene su opuesto en la no aceptacion de mi ser finito ( pec- 
catum originans ) que es la primera rebelion contra el Ser. La acepta¬ 
cion de mi finitud significa que yo trasciendo todo ente finito pero 
no puedo trascender mi propia finitud 28 ; sin embargo, desde que 
soy, el Ser es mi fin cuya actuacion depende del mismo Ser como 


22 op. cit., p. S3. 

23 Filosofia e Metafisica, I, p. 120; cf. tambicn vol. II, pp. 88 y ss., Opere Complete, 
vols. 13-14, Marzorati, Milano 1962*. 

24 La libertA e il tempo, p. 65; Morte ed immortalita, p. 152, Opere complete, vol. 9, 
ibidem, 1959. 

25 La libertA e il tempo, p. 66. 

2« op. cit., p. 66; L’interioritA oggettiva, p. 1113; Opere Complete, vol. 1, ibidem, 1967“. 
Morte ed immortaliti, p. 284. 

27 La libertA e il tempo, p. 68. 

28 Op. cit., p. 72. 
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respuesta a mi vocacion de convergencia de todo el hombre en el Ser. 
Esta aceptacion radical de-mi finitud y de mi ser para el Ser (limite 
ontoldgico) muestra que la creatura nada es en la nada ni es nada, 
sino de la nada por el acto creador que introduce entre ella y Dios el 
intervalo. En la aceptacion de mi propio limite, hago mi'a la situation ; 
y este acto del existente que asume su situacion (con sus limitaciones) 
vuelve evidente que los limites confirman la liber tad 20 puesto que la 
liber tad concreta es libertad del hombre “situado” y comienza a ser 
ejercida cuando el sujeto la hace suya, aunque, naturalmente, el no 
es la situacidn. Claro esta que el hombre no trasciende su propia 
libertad y, por eso, lo mas tremendo es que el limite de la libertad 
es la misma libertad 30 . 


d) La libertad initial como primera especificacion de la iniciativa 
y las formas de la libertad 

La aceptacion de mi finitud en la situacion, implica la posibi- 
lidad de una actividad subjetiva de la libertad (cuya raiz es el indi- 
viduo) o de un acto objetivo de la misma (cuya raiz es la persona). 
Por eso Sciacca se ve obligado a distinguir entre uno y otro acto pro- 
pios de la libertad que constituyen la causa de dos modos fundamen¬ 
tals de la libertad: Se trata de la distincidn entre election y escogi- 
miento. La eleccion ( scelta ) implica el predominio del momento 
subjetivo; el escogimiento ( elezione ) el predominio del momento ob¬ 
jetivo. Se puede elegir entre dos males uno, pero se lo elige sin esco- 
gerlo, porque el escogimiento es el ejercicio pleno de la libertad. La 
eleccidn no es siempre libre aunque sea voluntaria 31 . Se trata de una 
opcion subjetiva no necesariamente libre aunque voluntaria; en cam- 
bio el escogimiento es saber elegir, como acto objetivo, siempre libre, 
del bien objetivo; domina y valora la situacion sin extranarse a ella. 
Se escoge en orden a la perfeccion de lo escogido: es amor de lo esco- 
gido reconociendolo en su ser y, por eso, la libertad de escogimiento 
es liberation de la eleccion, salvo que digamos que el escogimiento 
es la eleccion de lo esencial. La eleccidn es, en si misma, buena y 
necesaria, pero es malo elegir solo subjetivamente a2 ; es decir, es buena 
la libertad de eleccidn objetiva u ordenada al ser y, en ese caso, co- 
ordinada a la libertad de escogimiento. Diriamos que lo “normal” 
en la existencia es la coordinacion de la eleccion al escogimiento y 
que lo contrario a la naturaleza del hombre es la incoordinacion en- 


29 Op. cit., p. 75. 

30 Op. cit., p. 76. 

31 Op. cit., p. 79. 

82 op. cit., pp. 81, 82. 
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tre eleccidn y escogimiento por el predominio de la subjetividad 
electiva. 

Asi como es dialectico el ser, es dialectica la libertad. En efecto, 
es acto que se va especificando, actualizandose, en perenne “hacerse” 
como acto inexhausto. La unidad originaria de sujeto y de ser in- 
tuido 33 que es la misma slntesis primitiva 34 , es el primum ontold- 
gico que es querer-acto, sentir-acto y pensar-acto y condicion esencial 
de'todo querer, sentir y pensar; la misma interioridad objetiva es, por 
lo tanto, el querer puro (como es el sentir puro y el pensar puro): 
es pues, acto puro 3B . En consecuencia, la libertad es, originariamente, 
acto de una voluntad finita en su subjetividad, pero objetiva por la 
inteligencia del ser (ser como Idea); por eso, la libertad es “acto 
tenso para cumplirse a traves de las voliciones de los bienes finitos”; 
es, pues, acto-que-se-hace 36 . En cuanto querer-puro, el existente es 
iniciativa; pero precisamente en cuanto es acto incumplido es des- 
equilibrio. La Idea del ser es pues esencia de la voluntad (no solo 
esencia del ser) y, por eso, es iniciativa en el ser. En cuanto dialec¬ 
tico, el ser hace dialectica a la voluntad que, por eso genera las for¬ 
mas del tiempo (como veremos despues) cada una correspondiente a 
una forma de la libertad 37 . La iniciativa es libertad ontologica y, 
en cuanto incumplible, trans-natural: Por consiguiente, asi como la 
autoconciencia es la primera especificacion de la sintesis primitiva 
desde el punto de vista del pensar-acto 3S , asi la primera especifica¬ 
cion de la iniciativa es la libertad initial™. La libertad inicial tras- 
ciende todos los actos posteriores que, unificados, son libertad de 
iniciativa en el ser: La iniciativa en el ser por el Ser es el mas alto 
nivel de la libertad como disposicion al escogimiento absoluto. Bre- 
vemente, la libertad inicial depende de la ineludible aceptacion de 
mi finitud en la situacidn, mientras que las demas “libertades” de- 
penden de la necesidad de determinarse en elecciones y escogimientos 
parciales. Pero ya se trate de la libertad inicial, ya de las elecciones 
y escogimientos, el sosten de todas es el ser como Idea. La Idea del 
ser libera a la voluntad de lo finito haciendola disponible para el 
Bien in finito, aunque especificdndola siempre en la volicion de los 
bienes finitos. La libertad inicial, en cuanto primera especificacion 
de la iniciativa del existente, es personal y, por eso, todo acto libre 
es creation personal 40 que asume todos los “materiales” preexisten- 


33 L’interiorith oggettiva, pp. 40, 47, 48. 

34 Atto ed Essere, p. 40. 

88 op. cit., p. 42. 

3« La liberty e il tempo, pp. 85, 97. 

37 op. cit., pp. 84, 271. 

38 L’interioritA oggettiva, p. 98. 

8» i La liberty e il tempo, pp. 85, 97. 

40 Op. cit., p. 88 
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tes; en cuanto creacion personal, su acto inicial es momento del 
tiempo interior, fusibn del pasado y el futuro: Luego, siempre es 
novedad y el tiempo es creacion de la libertad; en consecuencia, el 
proceso de la libertad no es una dialectica de afirmaciones y nega- 
ciones alternativamente puestas, sino todo lo contrario pues cada 
nueva iniciativa suspende la determinacion precedente; es iniciativa 
sobre ella y, al mismo tiempo, la implica 41 : Esta dialectica es dialectica 
de implicancia, de nuevas especificaciones en cada una de las cuales 
existe la voluntad entera. Si es asi, entonces ser libre consiste en for- 
marse a si mismo segun la voluntad libre que, en la aceptacion de si, se 
genera a si mismo como autovolicibn porque se hace el ser que ya 
es: Decido yo mismo de mi existencia, pero no decido existir. Por 
eso la libertad inicial es inexorable como especificacion primera de 
la iniciativa 42 . Y si ser libre consiste en formarse a si mismo, formar 
y desarrollar el propio ser significa adherirse integralmente en todo 
acto de voluntad.a quien elige y escoge: “formarse” es comprometerse 
en el trans-formarse ; es decir, es “ formarse mas alia de si con y en 
aquello que se quiere y al cual se tiende” 43 . En esta tensibn que es 
trans-formacibn, si el existente se dispone objetivamente respecto de 
un valor para el cual tiende con todo su ser, es generado por si mismo; 
pero tambien lo es desde lo querido en la medida en la cual se ad- 
hiere o esta en la decision; semejante decision es renovada de modo 
que el acto libre “dura” sin interrupciones producidas por arbitrios 
subjetivos (tiempo vacio). En verdad, decidirse es querer el bien o 
el mal: El bien si se quiere conforme al orden del Ser, el mal si se 
quiere de modo disforme respecto del Ser. Es precisamente aqui don- 
de el hombre existencia el valor volviendolo personal 44 ; es “signo” 
de valor porque la conciencia del mundo y de la naturaleza es siem¬ 
pre “conciencia de mi que tengo conciencia del mundo” y, por eso, 
“es valor sblo en cuanto es signo del valor de los valores” 4B ; perso- 
naliza el valor (de lo contrario no existiria el valor) y decidirse por 
un valor existenciandolo para tran-formarse, es decidirse por el Ser; 
por lo tanto, “la libertad es don de aquel don que es la existencia 
llamada a los valores en la luz del Ser” 48 . Pero donde esta actividad 
propia del existente se manifiesta en su esencialidad es en el querer 
el otro, porque querer-Zo es decidirme por el en cuanto es persona. 
En este caso se trata del escogimiento del otro y escogerlo es asumirlo 
entero como es; tal es el amor, es “hacerme el” 4T , hacerme pura dis- 


41 Op. cit., pp. 92-93. 

42 Op. cit., p. 97 

43 op. cit., pp. 98-99. 

44 op. cit., p. 1100 

48 At to ed Essere, p. 106. 

48 La liberty c il tempo, p. 102 
47 Op. cit., p. 105. 
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ponibilidad. La presencia del tu, en la filosofia de Sciacca, es conse- 
cuencia inmediata de la libertad inicial a su vez especificada en el 
escogimiento del otro, unico, insustituible; estado en el cual se in- 
augura la formacion del yo del tu como promocidn reciproca, dia- 
lectica en la cual cae la lucha de las autoconciencias contrapuestas 
del senor y del siervo de la Fenomenologia de Hegel 48 ; precisamente 
Hegel sostiene que siendo la autoconciencia para otra autoconciencia, 
en su duplicacidn, es multilateral; aqul, en cambio, la caridad que 
escoge al tu es bilateral aun cuando el otro no de nada de si porque 
ya nos hace el don de promovernos en el bien, amandolo; luego, la 
dialectica que vale no es la del siervo y el senor sino la del singular 
que se transforma en su similar que es el projimo 49 . Las cosas son 
diversas de mi; solamente el hombre es semejante a mi, es decir, 
projimo. 

Todo acto de eleccion y de escogimiento supone la aceptacion 
(o rechazo) de mi mismo 80 y de mi tu, todo entero. Todo entero 
significa cuerpo y espiritu pues no solamente el espiritu es personal 
sino tambien el cuerpo; por eso, la libertad inicial es, simultanea- 
mente eleccion de mi cuerpo y escogimiento de mi espiritu 81 : Acep- 
tacidn de mi es aceptacion de todo el hombre que yo soy escogiendo 
mi espiritu y eligiendo mi cuerpo y, con todo yo mismo, los valores 
espirituales de los cuales es “signo” la existencia. Esta libertad inicial 
es, pues, eleccion de la vida y escogimiento de la existencia, implica- 
das y copresentes; ambas, eleccion vital y escogimiento existencial, 
convergen, porque son copresentes los dos ordenes de valores, cor- 
poreos y espirituales, vitales y existenciales. Se eligen las cosas, se 
ecogen los valores, pero se implican. Por lo tanto, ya podemos ha- 
cernos cargo de la interna dialectica de las formas de la libertad: 
“Todo acto libre o en el orden del ser implica todas las formas de 
la libertad, inicial, de eleccion y de escogimiento: la primera porque 
es presente en las otras dos; la segunda y la tercera en cuanto nada 
puedo querer prescindiendo totalmente de mi cuerpo, de la vida y 
de los valores vitales, o de mi espiritu o de los valores espirituales; 
por lo tanto, todo acto libre es inclusivo de los pianos de la vida y 
de la existencia: la libertad existe toda en cada acto suyo como el 
hombre esta entero en cada una de sus formas de actividad. Por otra 
parte, todas las libertades son especificaciones de la iniciativa en el 
ser, y el ser es infinito” ® 2 . Asi, aun cuando el existente ^Icance.iel es¬ 
cogimiento absoluto (escogimiento de Dios) no deja el hombre de 

{ i;4&:,FeAormenolQg{a Rom.-, pp. .IK y as-, f.c.e.m., 1966. 

•••• 49 f.a libertA t it tempt), pp. 107-108. : ■ 

60 Op. eit., |)p. 68, 85. 109. . . .V.^ 
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ser un ente finito corporal-espiritual; por eso, aun en este acto abso¬ 
lute) implica y tiene copresentes todas las formas de la libertad; se 
conservan los valores vitales y mundanos precisamente amando a 
todo ente en su grado de ser 63 . Con lo cual Sciacca, quiza sin haberse 
dado cuenta, formula nuevamente, en el piano metafisico, aquel 
imperativo moral Tu devi amare, que era amor a todo de tal modo 
que cada acto libre fuera un acto de amor 64 . 


2. LA LIBERTAD DE ELECGION 

a) La election subjetiva y el mal como iniciativa contra el ser. 

La convergencia de los valores vitales y existenciales nos mues- 
tran que “vida” y “existencia”, cuerpo y espiritu, constituyen unidad 
sustancial. Los actos del cuerpo, no libres todavia pero tampoco 
puramente animales, son tambien actos del espiritu. Supuesta siempre 
la libertad inicial, cuando en el nivel infimo, predomina la vitalidad, 
la primera forma de libertad que se ejerce es la libertad de election 
que Sciacca llama libertad injantil, de basica importancia durante 
toda la vida en orden a los bienes vitales subjetivos 65 . Cuando esta 
libertad predomina absolutizandose, la libertad vital se corrompe en 
infantilismo pues la eleccion no madura en el escogimiento 55 . Cuan¬ 
do esta libertad infantil madura, se vuelve palabra del cuerpo y del 
espiritu, demostrando que “las ‘realidades’ corporales y las ‘existen- 
cias’ espirituales tienen importancia ‘simultanea’ ” 56 . Entonces, ya 
desde este nivel infimo de la libertad se percibe que la libertad tiene 
la misma extension infinita de la voluntad (que es querer-puro, 
querer-acto, iniciativa originaria) coincidente con la esencia del ser 
o ser como Idea 57 ; por eso, despues de todas las elecciones queda in- 
tacta su capacidad infinita solamente colmada por el Infinito. Pre¬ 
cisamente aqui asoma la posibilidad del mal pues asi como la libertad 
originaria es la iniciativa en el ser, el mal es el empleo disforme de 


S3. Op. cit., p. illlg. 

54 Linee di uno spiritualismo critico, en Dall’attualismo alio spiritualismo critico, p. 
291; despu£s, en Teoria e pratica della volonta, ibidem, p. 546. 

55 La libertd e il tempo, p. 144. , 

66 Op. cit., p. 145. 

67 Op. cit., pp. 146. 84; cf. los casi innumerables textos paralelos: La metafisica dell’ 
esperienza interiore, en Dallo spiritualismo critico alio spiritualismo cristiano, II, pp. 18, 
22, 24; I due idealismi, en Studi sulla filosofia moderna, pp. 21-22, 24, 27-28; La jilosojia mo¬ 
rale di Antonio Rosmini, pp. 58, 61, 87 y ss.; Interpretazioni rosminiane, pp. 19, 21, 57, 60, 
70, 74 y ss., 106, 108, 135; Filosofia e Metafisica, II, pp. l|15f-l;16, 1118-1108, 173, 227; Qui 
es el idealismo, pp. 8, 30, 54-57; L' interioritd oggettiva, pp. 32, 36, 37 , 79, 84; Atto ed 
Essere, pp. 16, 37-56; L’uomo, p. 108, till, 1,19, 122; Morte ed immortalitd, pp. 182-183, 264, 
266, 268, 273-274. 
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la voluntad o iniciativa contra el ser que es, precisamente, “elegir 
y producir los bienes subjetivos solo subjetivamente” B8 . En este caso, 
la voluntad corrompe el orden objetivo porque se determina subje¬ 
tivamente, clausurandose en el singular y usando todo, valores, per¬ 
sonas, sentimiento, en “funcion” de apetencias subjetivas. A este 
peligro siempre presente en todos los grados de la libertad, se opone 
la libertad verdadera que elige y produce objetivamente los bienes 
finitos bajo la luz permanente del fin supremo de la libertad total. 
Esta libertad que es libertad inicial en el momento numero uno, es 
tambien una primera conciencia del tiempo que comienza a existir 
desde aquel acto primero que es, simultaneamente, conciencia de mi 
miseria: Es la iniciativa de la voluntad infinitamente volente en la 
luz del ser como Idea. Precisamente este primer descubrimiento de 
mi ser libre (poder de elegir) provoca el rompimiento del equilibrio; 
es entonces cuando la libertad nace a la conciencia como vertigo B9 . 
El primer acto de la voluntad aparece en el abismo del “dato”, donde 
el hombre ejerce (y se descubre) el acto de su libertad; desde alii 
comienza a afirmarse como persona, desde aquel transfondo de lo pre- 
constituido: Desde alii irrumpe la libertad infantil que lo quiere 
todo bajo el dominio de la espontaneidad de instintos e impulsos. 
Como en el nino, la eleccion es extensiva y no intensiva porque es 
inmadura °°. De todos modos, la libertad infantil nos acompana toda 
la vida y hace “infantiles” a los hombres “maduros” cuando no ha 
sido potenciada en el nivel de la eleccion objetiva, existencial. La 
voluntad que quiere solo subjetivamente, es la iniciativa contra el 
ser, es la mala eleccion 61 que bloquea al existente en el nivel sarqui- 
co-psiquico. Pero el mal no es solamente iniciativa contra el ser sino 
tambien el no tomar iniciativa alguna; cuando la libertad se hace 
incomoda y se presenta como un “peso” para mi, suelo coagularla 
en mera “opinion publica”, anonima, en la cual el “querer” se trans¬ 
forma en producto social, la libertad que es interior se vuelve exte¬ 
rior, delegada en la “organizacion” y corrompida en la “rutina”; en 
ese caso, ya casi no hay mas hombre pues su tiempo se ha hecho 
exterior, sus elecciones cotidianas se han vuelto “diarias”, sin futuro, 
su libertad se ha puesto al servicio de la vida animal, se ha conver- 
tido en inesencial y las mismas cosas que elige se le presentan como 
“hechos” u “objetos” sin historia. 

58 J, a Uberta e il tempo p. 147. 

59 op. cit., p. 151. 

SO Op. cit., p. 153. 

si Op. cit., p. 166. 

82 Op. cit., pp. 158-159. 



260 


Alberto Catlrelli 


La libertad de eleccion motivada subjetivamente, se estabiliza en 
la voluntad de mando, en la “gloria”, en el mero exito; es puro “po- 
der hacer” y “tener” como no-impedimento 63 que mira todo desde el 
minirno nivel siendo impotente para elevar al hombre por encima 
de su egoismo; conserva lo tenido como “hecho de tener” 64 sin con- 
vertirlo nunca en acto de ser; como la razon etica, la volition pura- 
mente subjetiva es libertad de posesion y no de don 65 . Se trata pues 
de la integralidad a la inversa, es decir, el mal. Sciacca llama a esta 
libertad, la libertad idiota del hombre sin cualidad, empenado en el 
crecimiento cuantitativo de su to tdion, “sustancia ”o “propiedad” que 
lo califica solo cuantitativamente, poniendolo en el nivel de la idiotes 
de los negocios e intereses y que puede simbolizarse en Judas, el hom¬ 
bre de negocios que, siguiendo a Jesus, habia hecho sus calculos en 
orden al exito temporal de Jesucristo 67 . La libertad idiota funda 
una especie de “mlstica” de la libertad del “hacer” y del “tener” 
propia del capitalismo y del comunismo 88 . Pero, de acuerdo con la 
dialectica de la integralidad (de la implicancia y la copresencia) hay 
una positividad esencial en el acto de la libertad de eleccion, la cual es 
util, economica, sacra, fundamento de las otras libertades y, por eso, 
momento ineliminable de la compleja dialectica de la libertad: La 
libertad de eleccion es valida si se objetiviza 69 liberandose de su propio 
nivel, potenciandose como libertad no del mero hacer o tener sino en 
el ser y por el ser. 


b) La eleccion subjetiva y su recuperacion en la dialectica vida-exis- 
tencia del escogimiento objetivo. 

La necesaria libertad de eleccion es recuperada en su positividad 
en la dialectica “vida-existencia” (fundada en la dialectica “realidad”- 
“existencia” de Atto ed Essere) manifestativa de la unidad de las 
formas de la libertad que, en cuanto unidad de todas ellas, es libertad 
integral 70 . El cuerpo es ordenado al espiritu, el esplritu al cuerpo y el 
todo actuado en la libertad de escogimiento cuyo fin supremo no es 


63 Op. cit., pp. 161-164. 

64 La hora de Cristo, p. 146, trad, de J. J. Ruiz Cuevas, Miracle, Barcelona, 1954. 

65 L’uomo, p. 243. 

66 La liberta e il tempo, p. 168. 

67 Lettere dalla campagna, pp. 49-50, Opere Complete, vol. 25. Marzorati, Milano. 

68 La liberta e il tempo, p. 168; La hora de Cristo, pp. 136 y ss. 

69 La libertd. e il tempo, p. 170. 

70 Op. cit., p. 470. 
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ya el mundo. La iniciativa en el ser, fundamento y fuente de toda 
libertad, hace que la voluntad quiera el Ser como fin supremo siempre 
actual. Por eso, la voluntad puede querer todo porque nada quiere 
como a aquel fin; de ahi su “desasimiento” de todo 71 . Quiza se pueda 
rastrear en los misticos, particularmente en los misticos espanoles, los 
antecedentes de la dialectica del desasimiento y del compromiso que 
surge casi espontaneamente de la doctrina de Sciacca sobre la libertad; 
porque, como en los misticos, debido a la trascendencia del fin su¬ 
premo de la voluntad, que es actuado en cada caso pero que indica 
la distancia infinita entre interioridad y Ser, hay en el hombre que 
escoge objetivamente un desasimiento de todo ; pero, al mismo tiempo, 
en cuanto la voluntad quiere todo en el ser por el Ser, hay en el hom¬ 
bre un compromiso por todo. El compromiso es pues escogimiento, es 
amar todo libremente en cuanto todo es termino de la voluntad por 
el fin ultimo de la existencia en el mundo sin que ningun ente sea 
su fin supremo 72 . 

El desasimiento, unido al amor por todo ente, prepara el im- 
pulso, es decir, el compromiso amoroso cuyo mediador es el ser como 
Idea; en efecto, la union perfecta con el ser es el “ser amoroso” por 
el cual el sujeto nada podria amar sin el infinito del ser o fuera de el, 
luz de toda verdad 73 . Tal es la razon profunda por la cual la vida 
debe ser amada con compromiso, pero solamente como termino ; ter¬ 
mino y fin estan coordinados y este ultimo no se actua sino por el 
primero; en otras palabras, compromiso-desasimiento estan mutuamen- 
te exigidos 74 . Me comprometo desasido y me desprendo comprome- 
tido, en la enfermedad y en la salud, en el placer y en el dolor; pero 
en cada situacion donde lo practico, la situacion tiene un fin que 
le trasciende. Pero precisamente porque el destino de la persona es 
incumplible en la temporaneidad del mundo, ninguna cosa es in- 
cumplida porque la incumplibilidad de la existencia hace que, en 
cada momento, sean cumplidas; como vimos, la vida no es “inte- 
rrumpida” por la muerte, sino cumplida en orden a la existencia 
incumplible que la muerte pone en la condicidn de cumplirse 75 . Por 
consiguiente, lo propiamente existencial es el desasimiento de toda 
cosa, de toda obra, como si en este momento debieramos dejarla y, a 
la vez, compromiso en el llevar a cada cosa u obra a su pleno cum- 
plimiento. Nuestro estado ontologico puede ser designado con la 


u Op. cit., p. 171 

72 Op. cit., p. ,172; Morte ed immortality, p. 224. 
78 Atto ed Essere, p. lllil. 

7* La liberty e il tempo, pp. 172-UI7i3. 

78 Op. cit., p. 174. 
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expresion “desasimiento comprometido” 7e , por el cual todo debe 
ser amado en su orden objetivo. Se trata pues de la dificil tarea de 
amar todo con el compromiso que cada cosa exige por su mismo ser y, 
al mismo tiempo permanecer desasido de todo, siempre preparado a la 
renuncia por otro compromiso 77 . Este desasimiento comprometido 
(o compromiso desasido), en cuanto expresion del status ontologico 
del hombre, es tambien la misma dialectica de copresencia e impli- 
cancia de vida y existencia cuya integralidad debemos siempre con- 
quistar: Las necesidades de la vida y de la existencia son pues simul- 
taneas y, a la vez, eliminan la dialectica negativa de la “concupiscen- 
cia” y la “apatia” que es la dialectica del mal (iniciativa contra el 
Ser). Es decir, asi como el bien es dialectica del desasimiento y del 
compromiso porque es iniciativa en el ser por el Ser, el mal es su in¬ 
version como cupiditas-noluntas 78 : Concupiscencia, en cuanto quiere 
todo subjetivamente desconociendo el orden objetivo de la voluntad 
por la actuation de la pura libertad de eleccion; apatia, en cuanto 
se abstiene de todo (lo contrario del desasimiento) por el desprecio 
de todo. Pero querer todo subjetivamente es negar el ser y, a la vez, 
no querer nada no por desasimiento sino por apatia porque todo es 
no-ser, es tambien negar el ser. El odio niega el ser por la concupis¬ 
cencia o por la apatia; solamente el amor desasido compromete, afir- 
ma el ser. A la concupiscencia falta el desasimiento, a la apatia el 
compromiso. En cambio el amor libera en cuanto es voluntad que 
quiere en el orden objetivo del ser; y este desasimiento comprome¬ 
tido es conciencia de que todo cuanto hacemos en el tiempo de la 
vida es una broma, aunque seria y decisiva porque de ella depende 
el destino de nuestra existencia: “Divino humanismo de la libertad 
en el ser por el Ser, el mismo del compromiso y del desasimiento, y 
antitetico de la ironia, satanica, categoria de la apatia y de la concu¬ 
piscencia” 79 . El humorismo, aun en la eleccion, se identifica con el 
acto de amor iluminado por el ser, mientras la ironia es siempre 
desesperado acto de egoismo. Pero, al cabo de estas reflexiones, la 
dialectica desasimiento-compromiso pone en evidencia la positividad 
de la libertad vital de hacer y elegir, cuyo buen uso no reside en el 
dominio ni en la posesion de cosas, sino en el querer objetivamente 
y, al mismo tiempo, en el amar todo ente en cuanto tal, inscribiendo 
asi intereses, deseos, necesidades vitales en el orden objetivo de la 


76 Morte ed immortalitd, p. 223. 

77 La liberta e il tempo, pp. 176, 265, 266. 274, 277. 
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voluntad 80 . Segun este orden de la voluntad (iniciativa en el ser) 
tanto respecto de los valores vitales (“materiales”) cuanto a los espi- 
rituales o existenciales, la accion libre practica el compromise), pronto, 
en cada caso, para el desasimiento; por eso el amor es discreto. Sciacca 
quiere significar con esto que esta pronto a retirar su compromiso si 
el deseo del otro lo solicita. Todo lo cual prueba que, en el existente, 
no hay nunca una pura actividad material porque, en cada acto 
“material” existe un “demas”. Objetivamente escogidas, las cosas no 
son solamente instrumentos, sino cosas “reales” que se hacen existen¬ 
ciales por el acto del existente 81 ; no es la existencia reducible a cosa- 
real sino que la existencia precede a la realidad 82 y, por eso, solo 
existe la persona que encarna, personaliza, existencia, los valores 83 . 
Por ese motivo, el mundo implica a la persona y es re-envio al Ser; 
si, por el contrario, el mundo (y las cosas) es pensado como mero 
instrumento, solo reenvia a si mismo quedando la voluntad prisionera 
del mundo desvalorizado 84 . Cuando la voluntad quiere subjetivamente 
(libertad de eleccion subjetiva) la libertad del “otro” es apenas limite 
de la mia; el otro se comporta como rival, amenazante cual el otro de 
Sartre, enemigo al cual desconozco como semejante; pero cuando la 
voluntad quiere objetivamente (libertad de eleccion objetiva, buena 
eleccion que es ya escogimiento) el “otro” no aparece como limite 
sino que mi acto es reconocimiento de su libertad, como “expansion” 
de mi libertad en relacion con la suya; en esta alteridad aparece el 
tu por el cual puedo ser yo;< se trata del “otro semejante a mi” 85 , 
cuya libertad es proporcional al acto mio por el cual puedo promo¬ 
ver la suya. 

La libertad de eleccion es libertad exterior, en cuanto ordenada 
a las cosas-reales, a la vida y, por consiguiente, en cuanto liberacion 
de los limites que nos impiden lograr nuestro pleno hacer u ope- 
rar 86 ; pero, aun cuando pudieramos hacer todo cuanto nos es necesario 
a la libertad vital, todavia no hemos comenzado a ser libres. La liber¬ 
tad de eleccion es sol el proceso de remocion de impedimentos para 
procurar el bienestar y la organizacion. De ese modo, superando dra¬ 
mas, desorden, despotismos, etc., se pueden ir creando condiciones 
favorables que, sin embargo, jamas haran libre del mal a un solo 


80 op. cit., p. 180. 

81 Atto ed Essere, pp. 77, 78. 

82 Op. cit., p. 80. 

88 Op. cit., p. 89. 
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85 Op. cit., p. 184. 
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hombre 8T , porque ser, de veras, libre, es tarea personal consistente 
en el seguir el orden objetivo de la voluntad. Se puede concebir un 
hombre no-libre respecto de los impedimentos y limites exteriores, 
pero si libre interiormente con la unica condicion de querer segun 
el ser; es decir, capaz de ejercer el acto de escogimiento objetivo que 
es, simultaneamente, interioridad-objetiva. La eleccion subjetiva es 
recuperada en el escogimiento objetivo, la libertad exterior en la 
libertad interior que es libertad del mal que quiere segun el orden 
del ser, el mismo orden de la caridad y la justicia 88 . Las elecciones 
son asi asumidas y suspendidas en el escogimiento objetivo que gene¬ 
ra el tiempo de la existencia. La libertad “existencial” del existen- 
cialismo, desde la perspectiva sciaquiana, no seria mas que el proyecto 
del ec-sistente pero en la inmanencia de la eleccion subjetiva; por 
eso, no seria de veras “existencial” sino realizada solamente en el 
nivel de lo “real” y lo vital donde nunca el hombre puede actuar su 
libertad interior; en cambio, la libertad como escogimiento objetivo 
e interior, asume las exigencias del nivel del pro-yecto vital y lo 
inscribe en el orden del ser presente como infinita posibilidad en la 
Idea del ser. Sciacca pone en evidencia el fundamento ontologico 
de la libertad y hace ingresar el acto libre en la misma estructura 
ontologica de la persona. 


3. LA LIBERTAD DE ESCOGIMIENTO 

a) El escogimiento como voluntad de amor y la tentacion de la 
pasion de si misma. 

Asi como el acto primario de la conciencia es conciencia de la 
presencia de un objeto infinito, contenido inagotable, ser como 
Idea S K asi la libertad interior es consenso al ser, volicidn primaria 
exenta de coaccidn, aunque pueda ser constrenida desde el exterior. 
La libertad es libre con libertad interior, es iniciativa en el ser por 
cl Ser a trav<?s de la volicidn objetiva de todo ser 80 . El mero “hacer 
nuestra voluntad” no es aun la libertad espiritual: Es menester el 
pasaje de la cupiditas a la charitas por el acto de la libertad objetiva. 
Dada la inactualidad de su siempre actual exigencia, puesto que el 


87 Op. cit., p. 189. 
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espiritu es acto inexhausto 91 , le es conveniente al espiritu colocarse 
en disposition —con toda la caridad y la fe de que sea capaz— de la 
esperanza de un don gratuito, el unico que puede convertirla en 
voluntas charitatis 92 . Entonces la voluntad, asumida por el amor como 
sentimiento objetivo, rescata toda eleccion en el escogimiento. Sola- 
mente la libertad de escogimiento edifica al hombre entero orde- 
nandolo al Ser; por eso, solo el escogimiento esta verdaderamente 
preparado para hacer frente a la casualidad y a la suerte. Respecto 
de la casualidad imprevisible, negativamente significa el abandono 
a ella satisfechos de ser los protagonistas aunque sin haberlo que- 
rido, sin el “peso” de la libertad; es una irrupcion de lo irracional 
en la racionalidad; psicologicamente viene a confortar a la voluntad 
mortificada por la necesidad mecanica o finalista al ensenarle que 
tambien la misma necesidad esta sometida a excepciones 93 . En cuan- 
to a la suerte (fortuna) siempre se refiere a “alguna cosa que el 
hombre voluntariamente contribuye a preparar, provocar”, como 
perspicacia para saber ver las ocasiones favorables y convertir en 
favorables a las adversas; es pues obra del hombre. Tanto respecto 
de la casualidad cuanto de la suerte, el hombre senor de si mismo 
por el escogimiento objetivo, convierte cada hecho casual, cada evento 
de la suerte, sin convertirse a ellos. En el mundo griego la libertad 
tiene un sentido tragico frente a la Necesidad adquiriendo un sentido 
y un contenido religioso que muestra la exigencia teoldgica iden- 
tificada con una exigencia cosmologica. En Platon y en Aristoteles 
no ha sido resuelto el problema de la libertad como problema de 
conocimiento: Por un lado la libertad se reduce a la voluntad de 
dominio de las pasiones (vivir segun la razon); por otro, se reduce 
a la libertad de seguir el orden cosmico, de modo que la libertad es 
sabia cuando quiere segun la naturaleza. Sciacca ve aqui la libertad 
como liberacidn de la ilusion de la libertad, desde que todo es deter- 
minado desde un orden objetivo eterno que pone la necesidad de que 
el hombre lo acepte 94 . Esta voluntad es aceptacion de la necesidad 
objetiva que se traduce en no querer otra cosa que el orden racional 
hasta identificarse, precisamente, con ese mismo orden objetivo; en 
consecuencia, el momento religioso transcripto en el religioso-moral, 
carga a este ultimo de una potencia mfstica que hace de la “voluntad- 
frente-abhecho” la gran protagonista. 


»i Atto ed Essere, pp. 20, 42, 45, 50, 57-58. 
93 La libertd e il tempo, p. 246. 
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Pero la gran tentacion se hace presente en el amor fati de Nietzs¬ 
che: En cuanto aceptacion del “eterno retorno” y, a la vez, voluntad 
de osar contra lo imposible, revela “un sentido mistico-religioso de 
la misma libertad, cuya fuerza en la fe fatal del Dios desconocido” y 
todo movimiento de ella es la prueba de la fidelidad a su destino: 
“la libertad experimenta su impotencia frente al hecho por un des¬ 
conocido destino superior” 95 . Esto encierra una verdad desde que la 
libertad en terminos de “destino” muestra la “paradoja” de la liber¬ 
tad misma que, como escogimiento, se bloquea porque hace del es- 
cogimiento el propio destino; es lo mismo que decir que se trata de 
la libertad esencial por lo esencial frente al cual nada hay ya que 
elegir. Victoria sobre la indecision, pero tambien peligro de satanis- 
mo, es decir, de permanecer suspendidos del “mas tarde” suspen- 
diendo, a la vez, la libertad de los otros por medio de indescifrables 
intenciones a las que falta el reconocimiento del tu. 

En el nivel del escogimiento, la libertad corrre el tremendo peli¬ 
gro de ponerse como “pasion” de si misma 96 que es, en el fondo, 
voluntad de ser Dios, soberbia. Es voluntad de libertad absoluta, pero 
antes que la libertad lo que quiere es la absolutez misma. Desde esta 
posicion rechaza como “retorica” toda concepcion que se conforma 
con parcialidades. Pero, por la imposibilidad de hacerse de veras 
absoluta se adhiere a la “persuacion” de la nada y del no-ser de toda 
cosa: “posicion ‘aristocratica’ y viril nihilismo que significa la deci¬ 
sion suprema de escoger el destino inmutable con un acto absoluto” 
en el cual la voluntad conquista su absolutidad: Esta es la libertad 
de Lucifer 97 . Pero la voluntad de amor invertida (“pasion” de si 
misma) en cierto modo revela la positividad del escogimiento de 
amor que tambien procede con cierta fatalidad al servicio del ser: 
sigue a la verdad y no admite ya otra eleccion. Ha elegido su voca¬ 
tion de iniciativa en el ser y por el Ser y obra con la iiieluctabilidad 
del destino; no puede ser mas que voluntad de amor de todo ente 
en su grado de ser. Asi, desde el ser, la libertad recupera toda la 
validez de lo finito humano y natural fuera de la absolutizacion, 
tanto positiva como negativa 98 . Es el caso del Apostol cuya libertad 
esta “encadenada” por el ser y por la fe: esta lleno de amor, no es 
fanatico, no tiene secuaces sino fieles, prisioneros todos de la misma 
verdad; su voluntad no se impone, atrae. El hombre verdaderamente 
libre siente el gozo del ser; pero, al mismo tiempo, la tristeza por la 


95 op. cit., p. 256. 

98 Op. cit., p. 257. 
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no posesion del amor absoluto. Quiza sea ese el motivo profundo de 
aquella expresion de Sciacca: “Quien no sabe ser triste no sabe ser 
hombre: se contenta con su estado, como las bestias” 

b) El escogimiento de amor como suspension de las elecciones. 

Ya he dicho antes que la libertad de escogimiento es recono- 
cimiento de todo ente en la “indiferencia” por cualquier interes 
vital y mundano y su movimiento no es otro que el amor (eligere 
es diligere). Es voluntad de servicio a todo ente, persona o cosa, cuyo 
ser no es solamente elegido sino escogido como el bien que es mi 
bien, de mi mismo todo entero, espiritu-cuerpo 10 °. Nuevamente se 
descubre aqui una convergencia de reflexiones de la juventud y de 
la madurez; de la juventud porque desde la exigencia de integrar el 
actualismo “reproponiendo la concretidad del acto desde el punto de 
vista moral” 101 , desemboca en la necesidad ontologica de amar a todo 
ente en su grado de ser 102 y porque, en la madurez, del sentimiento 
del ser moral como vinculo de la existencia y la Idea 103 , concluye en la 
necesidad de amar a todo ente en su grado de ser. En esta perspecti- 
va, todo ente es descubierto en su verdad de ente, profundizado en 
su ser que implica el misterio en el cual es inscripto todo lo que es. 
El escogimiento es liberador y libera de las otras elecciones; consti- 
tuye la libertad a nivel de la existencia sin que disminuya el de la 
vida y el de la eleccion. Precisamente escojo lo escogible solo por su 
grado de ser haciendome disponible al reconocimiento de su ser; es 
acto de amor por lo que los entes son y no mero deseo por lo que los 
entes sirven 104 . 

El escogimiento, en efecto, “suspende” la eleccion desordenada 
(voluntad de mal) confirmandose como libertad en el bien, como 
constante iniciativa de permanecer en el ente escogido. El escogi¬ 
miento es acto siempre nuevo pero siempre identico. Y en el hombre 
formado hay armonia entre las dos formas de libertad, pero predo- 
mina la intemperancia del amor transnatural, ya que tal es el estado 
del hombre 105 . El escogimiento del ente predilecto es tambien ini- 


99 Note di Diario, en La Clessidra, p. 147, Opere Complete, vol. 10, Marzorati, Milano, 
1963°. 

100 La libertd e il tempo, p. 260. 

101 Illusione e realtd (H934), en Dall’attualismo alio spiritualismo critico, p. 38. 

102 Teoria e pratica della volonta, en Dall’attualismo alio spiritualismo critico, pp. 
549-551. 

103 Atto ed Essere, p. 1116. 
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ciativa en el Ser como acto de amor entero de tal ente escogido, es 
la inobjetivacion total en el Ser 106 ; libre la voluntad del cambio suce- 
sivo de las elecciones, el amor hace que nada pueda ser mercancia 
de cambio. La voluntad sobrepasa el piano de la generosidad o del 
mero “dar” para colocarse, con decision univoca, en el piano de la 
caridad o del “dar-se” que es amor segun su orden solo si el yo se da 
al tu por amor de Dios que es el Tu comun. En otras palabras, “la 
generosidad es dar, la caridad es darse (...) La caridad se hace con 
humildad y amor, haciendo propia la causa del semejante, sufriendo 
?us sufrimientos; la generosidad no requiere ni amor ni humildad, 
y el generoso no carga sobre si la causa del projimo: le ayuda, da, 
no se da” 107 . La caridad entonces, el amor que escoge, “es mas que 
una virtud: es la moral elevada al nivel de la mistica” en la cual el 
projimo es verdadera presencia interior 1 "*; combativa y violenta” 109 ; 
en razon de la existencia los bienes temporales son dones de Dios 
para la paz temporal 110 . En este nivel, al escoger cualquier cosa, esco- 
jo a Dios; de ahi que sea la perfeccion de la libertad que es el esco- 
gimiento absoluto como amor de Dios y de toda cosa por su amor. 

El escogimiento es lo contrario del arbitrio porque es discre- 
cion en cuanto “conoce y hace aquello que a la otra persona o cosa 
la conviene para su bien” 111 . Y asi, escoger es ser discreto y, a la vez, 
rendirse a la discrecion del otro haciendo redproca la discrecidn. 
Como ya vimos, el escogimiento es compromiso total que implica 
el desasimiento total precisamente porque todavia no es el compro¬ 
miso absoluto, reservado a Dios; simultaneamente no excluye la 
“indiferencia” hacia el ente escogido porque quien escoge no ignora 
los otros bienes por los cuales podria tener el mismo compromiso 
unido al desasimiento. Esto me constituye en la libertad de fruicion 
que promueve mi perfeccionamiento en la medida en la cual dando- 
me promueve la del otro: El desasimiento (pues toda eleccidn ex¬ 
cluye el compromiso absoluto) y a la vez la indiferencia (pues toda 
cosa es buena en si) hacen que la libertad fortificada por la discre- 
don sea imparcial 112 . Este amor ordenado es la justicia porque todo 
ente es merecedor de amor, pero no del mismo amor, pues la igual- 
dad en el amor seria injusticia: La voluntad de escogimiento seria 
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injusta si no amase a Dios, al Ser, con amor absoluto, que es la jus- 
ticia que le debe. Y asi con todos los entes en su grado propio. Por 
eso la libertad de amor es recogimiento de la voluntad, de la mente, 
del corazon, tension de don sin atarse a nada. En pocas palabras, es 
escogimiento que suspende y asume las elecciones. 

En este nivel del escogimiento de amor, se pone el tema de la 
libertad del otro en cuanto la libertad de cada uno es disponibilidad 
y compromiso reciprocos, donacion mutua 113 . La mutua donacion 
vuelve superflua toda explicacion porque es comunicacion esencial, 
allende la misma palabra insuficiente; la plenitud de este silencio 
es el espacio de los sentimientos puros y, por eso, el silencio es mas 
que la palabra, “mas profundo que toda palabra” 114 y, a la vez, la 
palabra esta “penetrada de silencio” 11B , de modo que, en este espacio 
donde los sentimientos se encuentran, el silencio se comporta como 
un aislante y, al mismo tiempo, como el “conductor” mas eficaz 116 . 
Es aqui donde la conciencia, como ya vimos, es dialogo interior y 
comunicacion primera 117 donde se realiza la libertad de amor, celosa, 
personal, toda entera en cada singular 118 realizandose en el recono- 
cimiento entero de toda la libertad del otro, siendo ambos, yo y tu, 
un solo acto de amor, hijo de dos libertades de cuya union nace una 
libertad nueva, o sea comun, implicante, inmediatamente, de una 
evidente fraternidad y, mediatamente, de una Paternidad 119 . 

La libertad de escogimiento entonces, es crear la otra persona 
tal como es y dejarse crear tal como somos. El otro, en el piano de la 
exterioridad, se elige; en el de la interioridad, se escoge; lo cual es 
cierta “creacion” u obra de arte de la libertad de amor o libertad 
poetica; es iniciativa continua 120 que, en cuanto acto inactuable, 
sabe de su inagotabilidad que es la misma de la existencia inmortal: 
Cada uno es “continente” y “contenido” del otro, anticipacidn del 
otro como su futuro de etemidad. Aunque, para ello, ya nada poda- 
mos hacer. Luego, siempre el escogimiento como libertad de amor, 
suspende y descarta las elecciones transformando lo que es tempo- 
raneo en presente, lo ocasional en destino, exclusivo y unanime a la 
vez; por eso la libertad de escogimiento es disponibilidad como com¬ 
promiso total en el sentido del trans-formarse en el escogido: En ese 


113 La libertA e il tempo, p. 268. 

114 Come si vince a Waterloo, p. 106. Opere Complete, vol. 2, Marzorati, Milano, 1963“. 

115 Opo. cit., p. IH17. 
ll« Op. cit., p. 129 

117 L’interioritd oggettim, pp. 104 y ss. 

U8 La liberty e il tempo, p. 269. 

H9 Op. cit., p. 270. 

120 Op. cit.. p. 271; cf. tambten p. 84 y Morte ed immortalitd, p. 165. 
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sentido, la disponibilidad es el ser de mi libertad 121 . En la disponi¬ 
bilidad, la voluntad “comprometida” esta simultaneamente “desa- 
sida”, de si y de aquel que ha escogido; pero ser disponible exige 
la disponibilidad absoluta por Dios. De modo tal, sin embargo, que 
Sciacca salva la posible oposicion entre el mundo y Dios, por la activa 
copresencia y paz operante de ambos; simultaneamente la libertad 
es, pues, libertad en y del mundo; es disponible para Dios y, por eso, 
“nubil”; unida a aquel a quien escoge y, por eso, “desposada” 122 . 
Es precisamente aqui donde el escogimiento libera de las elecciones 
uniendose a lo escogido y cerrando las demas posibilidades. En este 
nivel se realiza la libertad del hombre espiritual, por contraposicion 
del nivel “sarquico” y el nivel “somatico”: El hombre sarquico que 
hace de lo corporeo una masa de deseos, practica la libertad de elec- 
cion que tiene el maximo de extension y potencia en ese nivel; es 
ciega y es la libertad perdida, muerta, bestialmente infantil 123 ; el 
hombre somatico se considera un organismo al cual la voluntad no 
lo pone como relativo a un orden superior; por eso su libertad es 
“infantilismo” del hombre psiquico. El hombre espiritual (pneuma- 
tico), en cambio, reconquista el piano del cuerpo en toda su positi- 
vidad redescubriendo lo “natural” y conquistando al hombre “psiqui¬ 
co”, poniendolo en armonia con el nivel de la animalidad. Asi, el 
hombre pneumatico rescata los elementos “sarquicos”, somaticos y 
psiquicos en la copresencia y solidaridad de las necesidades de la vida 
y las exigencias de la existencia. En este nivel, el hombre pneumatico 
escoge todo, juzga todo segun el orden del ser 124 ; su iniciativa conti- 
nua coincide con el escogimiento absoluto como don de Gracia que, 
por eso mismo, es un no poder hacer el mal. En este nivel, Sciacca 
afirma la solidaridad, copresencia, implicancia, de todos los valores 
corporales, mundanos, intelectuales, propios de la “razon etica” 
(eleccion) y los de la “inteligencia moral” (escogimiento). En con- 
secuencia, “la libertad es madurada desde el nivel de la eleccion sub- 
jetiva hasta el del escogimiento absoluto” 125 . 

c) El escogimiento absoluto y la Gracia. 

El escogimiento absoluto es, pues, el momento culminante de 
la ilbertad del singular como estado de fruicion de Dios: “en el 
fondo, confiesa Scciaca, es la libertad del singular, en el sentido cris- 

l-i La liberta e il tempo, p. 273. 

12a Op. al., p. 275. 

123 op. at., p. 278. 

124 op. cit., p. 280. 

125 op. cit., p. 0811; el subrayado es mlo. 
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tiano mas fuerte e integral, lo que voy buscando en comunion con 
mi projimo” 1 ' 2 ' 6 . Pero este estado de fruicion de Dios, despues de la 
muerte, es voluntad de puro amor de Dios mismo y de todo ente en 
£1 127 : Es la plenitud de la existencia inmortal y de su tiempo infi- 
nito en el Instante: “La existencia es perfecta cuando ayer, hoy ma- 
nana, no importan mas” 128 . Es el hombre de la Gracia que le permite 
el conocimiento amante, la comunion perfecta, la mutua luminosidad 
del yo y el tu gracias a un Tu comun (comun Paternidad) que, 
uniendonos, nos hace aun mas singulares y personales. Dios es el 
Ego de todos los tu en Quien la justicia es caridad y el hombre justo 
es el hombre regenerado con la nueva filiacion de la Gracia. Luego, 
el estado propio del escogimiento supremo es estado de santidad que 
consiste en hacer la voluntad del Senor: es escogerLo en todo acto de 
la voluntad 129 . Es nuestra voluntad coincidiendo con la Suya que 
pone una vez mas en evidencia que, desde la libertad de iniciativa, 
es apertura de la creatura a una intervencion particular: “el don 
gratuito y sobrenatural de la Gracia, que la constituye en el (estado) 
de santidad o de eleccion absoluta, con la cual conquista una nueva 
filiacidn que (...) la vuelve partfcipe del don trinitario” 13 °. La 
libertad de hacer solamente el bien, es obra de la intervencion sobre¬ 
natural de la Gracia, encuentro del amor de Dios que “desciende” 
y del amor del hombre; precisamente porque no existe Gracia sin 
su libertad, la gracia eleva a la libertad del hombre a su perfeccion 
potenciando la “imagen” en la “semejanza”, pero dejando intacta la 
libertad natural. La Gracia hace perserverar en el bien y es, por eso, 
Gracia habitual siempre en peligro de perderse. En esta libertad 
suprema que es la libertas maior de Agusti'n y la eleutheria de Gre¬ 
gorio de Niza 131 , la eleccion y el escogimiento alcanzan la perfeccion 
de una en la perfeccion del otro; en esta unidad de eleccidn y esco¬ 
gimiento se da el tiempo sin intervalos ni confines del Santo, en quien 
se ha realizado un matrimonio entre Dios y el singular que el mismo 
es; Sciacca no hace otra cosa que mentar aquf el mfstico matrimonio 
espiritual 132 , unico estado que aquieta la radical inquietud del hom¬ 
bre. Cristo es la Gracia encarnada, el Modelo perfecto, la union mis- 


126 Cost mi parlano le cose mute, p. 11. 

127 La liberta e il tempo, p. 282. 

128 Cosi mi parlano le cose mute, p. 17, Opere Complete, vol. 17, Marzorati, Milano, 
1962. 

12® La liberta e il tempo, p. 283. 

130 Op. cit., p. 285. 

131 Vease mi estudio Presencia patristica en el pensamiento de Sciacca, de inminente 
aparicidn en un volumen colectivo, en Italia. 

132 La libertd e il tempo, p. 288. 
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teriosa entre lo natural y lo sobrenatural que justifica el doble mo- 
vimiento interior del existente de indiferencia por todo y de amor 
por cada cosa. En el escogimiento absoluto, allende la filosofia, el 
movimiento de la voluntad es infinito por la esencia del ser (o ser 
como Idea) que siempre lo impulsa “mas alia”; su fin, el Ser infini¬ 
to mismo, es inalcanzable por las solas fuerzas naturales 133 . Y este 
movimiento infinito, unido a la inalcanzabilidad del Ser infinito, 
convergen, fundando la unidad de los fines proximos de la libertad 
con su fin supremo que es lo mismo que decir unidad de los “ter- 
minos” y del “fin” 134 . Sciacca toca ya los lindes de la mistica donde 
el espfritu sdlo mira en la luminosidad de la tiniebla divina y que, 
como el mismo recuerda, le hace decir a Santa Teresa: “Solo Dios 
basta”. 

Alberto Caturelli 

Universidad Nacional de Cordoba, 

Argentina. 



133 op. cit., p. 292. 

134 op. cit., p. 294. 


CONOCIMIENTO Y SER 


El problema mas algido, mas fundamental, mds universal, mas 
primordial de todos, es el de la fundamentacion radical del conoci- 
miento y de la realidad. Y es de advertir, desde ahora, que esa 
fundamentacion radicalisima del conocimiento y de la realidad (quoad- 
nos), es simultanea y se condiciona y se codetermina en su apoyo 
reciproco. La realidad radical para nosotros, se nos tiene que notificar 
en el conocimiento. Y no podemos saber que existe, sino en tanto 
en cuanto se nos notifica en el conocimiento. Todo lo que sabemos 
y de lo que tenemos noticia, se nos da en el conocimiento. La pura 
nesciencia, nada acusa o a nada conduce, ningun deseo ni impresion 
provoca. Es la oscuridad total, la no advertencia. Lo que nos seria 
totalmente extrano, es decir, fuera de nuestro alcance. Lo que no nos 
atane ni roza, ni acusa para nosotros ninguna clase de presencia, se 
mantiene en la oscuridad del puro ignorarlo y no saber. El conoci¬ 
miento, nos trae con el, con su naturaleza, presencia de luz, de verdad, 
de noticia, de discernimiento. Es manifestador y discriminador. 

Por ello pensar que podemos saber sin contar con el conocimiento, 
y su fundamental y esencial validez, constituye una contradictio in 
adyecto. Del mismo modo, una filosofia sin conocimiento filosofico, 
en el seno del conocimiento, y sin contar con el se autodestruye. 

Sabemos asi, cual es de derecho x , es decir por su naturaleza 
misma formal y esencial y radical, la indole de todo saber y consi- 
guientemente el de la Filosofia como un saber y consiguientemente 
un conocer. Su necesaria radicacion, en el campus gnoseologicus. Esto 
no prejuzga sin embargo que este “campus” no sea a la par “campus 
phylosophycus”, como resultara luego ser de hecho. 

Efectivamente como llegaremos a mostrar, el saber se anula sin 
el conocimiento, pero el conocimiento radical inteligible desapareceria 
si no fuera expresion gnoseologica, y por tanto realistica del ser. 

1 El t^rmino de derecho no significa aqui nada jurldico sino aquello que pertenece 
al constitutivo esendal de todo saber. Lo que coloca al saber en su consideracidn de esen- 
cialidad pura esto es lo que le coloca en situacidn de derecho o de razdn de ser. 


SIapienTia, 1968, Vol. XXIII 
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No cabe por tanto posibilidad de la Filosofia, al margen del saber 
y del conocimiento. Y ademas la Filosofia, tiene que contar a la 
fuerza, con las estructuras radicales del conocimiento y del saber. O 
sea, que tiene que brotar ya en el “campus” del conocimiento, y 
sirviendose de el, levantandose sobre el, y contando con el 2 . 

En este sentido, la filosofia, se levanta sobre la prefilosofia, sobre 
bases radicales previas, en las que debe recalcar, y a las que tiene que 
asumir; y como recalcar pasandolas y elevandolas por la reflexion 
a un estado nuevo de vision, y apreciacion intelectual. 

Por ello, la Filosofia, que no ha ido hasta su raiz, para levantarla 
al estado filosofico reflexivo, y explicitador propio de ella, no tiene 
garantias de estar bien fundada. Se puede ir a lugares mas proximos 
e inmediatos a la reflexibn, y de la consideracion de la mente, y asi 
fundar algunos de los problemas filosoficos con mayor o menor acierto; 
pero lo que no se puede legitimamente, es fundar la Filosofia misma, 
sin llevarla a sus bases y sin retomarlas y reasumirlas 3 . 

El planteamiento mas radical de la Filosofia, el unico viable, 
el unico legitimo, es el que retoma su ultimo fundamento de verdad 
e inteligibilidad. Este fundamento no es otro que el de la comunion 
y mutua complexidad de ser y conocer. El de la fundamentacion en- 
tramada de ser y conocer, que esta en la base de todo lo que la 
mente entiende, inteligiblemente; y que asiste a ella, en cuanto 
entiende; y que es la base sintactica de unidad, y tambien de cover- 
tura y englobante de cuanto inteligiblemente conoce y piensa. 

En la comunion fundamental y fundante de ser y conocer, no 
hay ni puede haber para el hombre, primacia del ser sobre el 
conocer, ni del conocer sobre el ser. Porque ello acarrearia las 
siguientes contradicciones. 

1°) Si el ser precediese —respecto de nosotros, se entiende— al 
conocer, resultana que no lo conoceriamos; o sea, que no sabriamos 
nada de el sin el conocer, lo cual es imposible 4 . El conocer el ser 


2 Es curioso observar que todos los fildsofos, incluso los idealistas, cuando no estan 
elaborando artificiosamente su sistema, tienen una fe ciega en la inteligencia, en su poder 
de captar la realidad y la verdad. Y de esta fe intelectual, que es congenita a la inteli¬ 
gencia en acto, no se pueden desprender. Supondria el desprenderse de la inteligencia 
misma. Fe que por otro lado es reallstica. 

3 Ninguna Filosofia ha producido en los tiempos modernos tan copiosa bibliografla 
como la Fenomenologla, en aras de una fundamentacidn filosdfica. Sin embargo, creo que 
es ya hora de percatarse de que la horizontalidad de los fendmenos y esencias que des¬ 
cribe pertenecen mis bien a un campo categorizado que recuerda mis los eidos platdni- 
cos; y aun entonces no tanto sus ideas (que son, incluso, all! distintas). Este campo, no 
desciende hasta la ralz de la -Filosofia; hasta el ser y los primeros principios; y por ello 
no llega a los Fundamentos de la Filosofia. A pesar del esfuerzo gigantesco consumido, 
creo que en esa direction esti tapado e inexplorado el campus trascendentalis que es el que 
el que legitima la Filosofia y la fundamenta en rigor de verdad. 

* Aqul no ha-blamos, desde luego, del ser en si mismo considerado. Con anterioridad 
a la noticia del ser. SSno del tener alguna noticia o presencia mani-festativa del ser, lo 
cual sdlo es hacedero en el conocimiento. 
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como primum cognitum, es un tener noticia de el. Ser “cognitum” 
y presenciarse el ser, son una misma cosa. Y como no hay conoci- 
miento sin conocimiento, no hay ser sin conocimiento de ser, noti- 
ficado para nosotros. 

2°) A1 principio y en su arranque fundamental, tampoco hay 
ser para nosotros, sin que tengamos noticia de el. O sea no podemos 
partir de un ser ignorado. <jC6mo podriamos partir del ser, sin saber 
de el? Si no lo supiesemos por el conocimiento, y no llegase a depender 
del conocimiento, no lo sabriamos 5 . Nunca nos enterariamos ni llega- 
riamos a enterarnos de el. 

39) No hay en el limite y base inteligible, en el fundamento de 
toda inteligibilidad, que funda el ser, como primum cognitum 
conocimiento, que no sea ontologico, ni ontos, es decir ser,, o per- 
tinencia del ser, que no venga dicho o referido en el “logos”. El “on” 
se nos comunica en su “logos” y el “logos” dice de el. Y el comunicarse 
o manifestarse del ser, (to ov) y el decir o expresar el ser, como 
“logos”, de el, constituyen una complexion fundante y fundacional, 
de lo inteligible en toda su amplitud. 


CONOCIMIENTO Y ONTOLOGIA 

La ontologia es asi, y constitutivamente, metafisica, area de la 
posibilidad para que esta surja y se fundamente. La ontologia es 
sin mas y por el hecho de serlo Ontologia Fundamental, en cuanto 
en su radicalidad ha apresado el ser en su “logos” propio. Este “logos” 
radical primario y transcendental, en que el ser es unido al cono¬ 
cimiento, es de caracter noologico. Es tan inmediata la presencia del 
ser a la mente, “ad occursum”, de factores meramente condicionantes, 
que estos no necesitan establecer su mediacion, desde el punto del 
conocimiento. Por ello, la suscitacion del ser como “cognitum”, viene 
de todas partes y de ninguna determinadamente. Y aquello que de 
esta forma levanta el ser, que es todo y nada particularizadamente, no 
necesita “pre-verse” o verse y contemplarse previamente. Lo contrario 
ocurre en los conceptos que llamariamos categorizados (las ideas 
homologas y paralelas de sus correspondientes imagenes) 6 . 


5 Claro que hay maneras de saber y ninguna de ellas se da sin algiin conocer o 
clase de conocer. 

8 Pero estos conceptos categorizados o sea abstraidos sobre imagenes homblogas y pa¬ 
ralelas, son en el conjunto de los conocimientos humanos, pocos y reducidos, aunque bastan- 
te fundamentales. Las ideas abstraidas de sus correspondientes imagenes, representan ciertos 
puntos de referenda y nada mas en la vida del conocimiento y del pensamiento. La mayor 
parte de los conocimientos, y entre 6stos puede decirse que todos los cientrficos son cons- 
truidos, “cum fundamento in re”, y a veces o mejor, casi siempre, como varios fundamentos. 
Que la realidad sea directamente sentida en cuanto realidad y no alguno de sus aspectos 
peritericos es algo que no debe confundirse. 
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Y esta zona noologico-transcendental que venimos describiendo, 
es el campo radical y basico de la Filosofia. 

Ahora bien: al ir al problema de la fundamentalidad de la 
ultima radicalidad de lo que se puede saber, que eso es la Filosofia, 
en cuanto cuestion de ultimidades y por ello mismo de primordiali- 
dades, necesitamos reparar en el conocimiento mediante el cual, la 
Filosofia es posible. Tanto el conocimiento como el ser, necesitaran 
ser empujados y llevados hasta su ultimo lindero. Y en ese ultimo 
limite, que es a su vez la primordialidad fontal de su surgimiento 
ser y conocer, esto es, Onto-logia se nos daran en una simultaneidad 
de implicada y reciproca constitucion. Aquello que se conoce y 
aquello con lo que se conoce, no pueden asi ser desglosados porque 
pertenecen a una mutua e imbricada fundamentacion y constitucion, 
y se comprende que asi sea. Esto quiere decir, que el ir a las bases 
de la realidad es por el mismo hecho ir a las bases del conocimiento; 
ir a los radicales ultimos de su mutua constitucion “quoad nos”. Se 
comprende ahora por que la fundamentacion de la Filosofia, en el 
sentido de redescubrimiento de su area fundamental, nos lleva nece- 
sariamente a la radicacion mas intima del conocimiento y por ello 
al redescubrimiento mismo de su naturaleza esencial y de su valor 
radical inteligible. 

Y esta radicalizacion que especificamente solo incumbe a la Filo¬ 
sofia y la diferencia de todos los otros saberes, no obstante no le podra 
forzar a salirse del conocimiento. Y en la base del conocimiento 
inteligible tenemos lo ontologico transcendental. Aquel “logos” del 
ortos o mejor rous del ontos que todo lo abraza, todo lo penetra, de 
todo se dice o puede decir. 

Lo onto-logico, sobre lo que enraiza la filosofia y que a la par 
es su ambito mas dilatado, donde se realiza ella misma, es mas bien 
al nivel del dilatadisimo e ilimitado “campus transcendentalis” onto- 
noologxa, es decir posesion de la inteligibilidad inmediata del ser y 
de los primeros principios no inducidos ni deducidos, sino simple- 
mente desvelados. 

Campo de intuitividad en el sentido de inmediacion de los con- 
tenidos transcendentales aunque por su misma naturaleza e ilimitacion 
confusivos e implxcitos 7 . La pertinencia al conocimiento de las bases 
radicales del mismo, es ineludible y de esta suerte el area mas 
extensa y fundamental de la Filosofia se inscribe en el conocimiento. 

7 Buscar lo metaflsico como un ‘'eidos'' o conjunto de "eidos” al modo de una redu¬ 
plication de lo flsico, es un procedimiento metodico de caracter platOnico que nunca 
nos conduciri al fondo de la Filosofia. El Aiistotelismo y la Fenomenologla misma estin 
metodologicamente para el caso en la misma llnea que “grosso modo” podemos llamar per- 
cepcionismo abstractive. Consiste en buscar una reduplication de lo inteligible pararela 
a lo sensible y a veces a lo apariencial. Con ello no se va al fondo de la FilosoEia, y ade¬ 
nitis se cae o al menos se es proclive a caer en una reduplication indebida de la realidad. 
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Se comprende ahora que la tarea de ir tras los fundamentos 
ultimos para construir una Filosofia Fundamental, es mision interior 
de la Filosofia. Es la condicion “sine qua non” de la misma. Es la 
tarea que nos da el “como” de la posibilidad de la Filosofia, y en 
la Filosofia precisamente es necesario incluso alcanzar hasta el como 
de la posibilidad de sus cuestiones; y entre estas de la Filosofia misma. 
La ultimidad de la Filosofia que le especifica y le configura distinti- 
vamente de todos los restantes saberes, le lleva a plantearse el de 
donde de la Filosofia y el como de su posibilidad. 

Es decir, que le obliga a retornar al “de donde” de la Filosofia, los 
fundamentos mismos sobre los que se asienta; le lleva a la radicali- 
zacion mas extrema sin poder dejar las raices fuera de ella misma. 
Entonces acontece, que la Filosofia asciende en su consideracion al 
piano de su consideracion formal, a aquella en que “ de jure” debe 
colocarse para ser lo que debe ser. Y esta posibilidad la alcanza 
en los fundamentos mismos del conocer inteligible. 

LA ESENCIA DEL CONOCIMIENTO 

Esto nos invita a reflexionar en la naturaleza del conocimiento 
como esencia y cualidad irreductible e intraspasable. Pensar que la 
explicacion ultima y definitiva del conocimiento pueda reducirse a 
algo que como cualidad especifica e irreducible no sea el, es destruir 
y deturpar su naturaleza. Negar su hecho y su realidad misma y con 
ella su esencialidad. 

Ahora bien: el conocimiento verdadero es por fuerza verdadero 
conocimiento. Si hay en realidad de verdad conocimiento habra un 
conocer de dicho conocimiento. Asi la cognoscencia es la esencia actual 
del conocimiento, so pena de no ser. Un conocimiento que no conoce, 
no es conocimiento. En la realidad del conocimiento reasegura su 
funcion de conocer porque es su propia realidad actual de conoci¬ 
miento. Ser conocimiento y no conocer es imposible. Por eso el cono¬ 
cimiento por su naturaleza o esencia expresa la verdad de lo conocido. 
Al verdadero conocimiento, y si no es verdadero conocimiento no 
es conocimiento, le incumbe la verdad del conocimiento. 

En la naturaleza radical del conocimiento descansa todo nuestro 
saber. Todo aquello de lo que podemos enterarnos. 

Por ello esa naturaleza del conocimiento tiene que ser a radice 
necesariamente valida so pena de no ser. 

En el conocimiento se da la verdadera cognoscencia para que 
haya verdad de conocimiento, es decir, realidad del conocimiento. 

Al limite, la verdad del conocimiento y de su cognoscencia se 
identifica con su realidad. O sea que no puede haber conocimiento 
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verdadero si no hay verdadero conocimiento. La realidad del cono- 
cimiento es la verdad del conocimiento. 

Ahora bien: la mente acuciada por la verdad del conocimiento, 
que es verdaderamente el conocimiento, es por ello mismo realista. 
La intention fundamental realistica de la mente es un "factum", del 
mismo modo que es un "factum" el conocimiento. La intencionalidad 
transcendental del ser hace que la mente este vertida a la realidad, 
tenga fe en la realidad, inquiera sobre la realidad, se pregunte sobre 
ella, trate de acercarse y penetrarla mas y mas, de acoplarse y ade- 
cuarse a ella. Cuando se equivoca, trata de rectificar tomando a lo 
que es por su punto de mira. Es mas: en el idealismo suele compa- 
recer un error de principio, cual es el de tener que apelar constante- 
mente al realismo para poder describir incluso el propio idealismo 8 . 

Nosotros hablamos del conocimiento y lo analizamos desde el 
conocimiento y no lo podriamos hacer de otra manera. Es decir, que 
nuestras meditaciones y reflexiones sobre el, nuestras afirmaciones 
sobre el, cuentan con el, se levantan sobre el, e inciden en el. Esta 
necesariedad de tener que contar con el conocimiento para recapacitar 
en el mismo, nos obliga "velis nobs" a admitirlo esencialmente tal 
como el por su naturaleza es 9 . 

El conocimiento inteligible que se levanta sobre el contrafondo 
de su no ser, es decir al limite ultimo, sobre el no conocer, y la 
nesciencia pura, es por ello algo de naturaleza diferencial y discrimi- 
nativa. Algo que se ha de acusar y notar y en virtud de su misma 
naturaleza expresiva y manifestativa. Es decir, que la notation y dis¬ 
crimination sobre el desnudo y oscuro tablero del no ser y del saber, 
no esta hecho desde fuera del conocimiento mismo "a radice", sino 
que el mismo lo provoca y lo da desde si con su propia naturaleza. 
Este senalarse es el manifestarse, siendo el manifestarse mismo su 
propia naturaleza o esencia. El conocimiento no puede reducirse a lo 
que el no sea, y por ello es irreductible en su esencia, o sea que el 
conocimiento en su ultima signification es la cualidad misma del 
conocimiento. 


NOCION PROVISORIA DEL CONOCIMIENTO 

Nos interesa por ello llegar a una notion al menos provisional 
del conocimiento, advirtiendolo en el mismo, en su naturaleza, en lo 
que el es. 

8 Es tragico-comico que el relator del idealismo en los sistemas idealistas suele ope 
rar con mente realistica. Es algo asi como que se describe realisticamente el idealismo. Un 
estudio heuristico y muy cenido de esta clase de Filosofia, nos lo revelaria claramente. 
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El conocimiento es una naturaleza de ser presentativa de lo otro, 
manifestativa de lo otro, acusadora de la realidad que menta o expresa. 
Es un signo discriminador revelador o expresivo y manifestativo o 
clarificador. El diferenciar, el manifestar, el iluminar y el captar, son 
funciones en que consiste su misma naturaleza de ser. Podriamos pen- 
sar que el discernimiento es como la estructura mas elemental de el. 
Es una especie de serial, una cierta diferenciacion en la raya misma 
de lo que de algun modo se presenta luminoso frente a lo que no 
es tal. Cernimos asi y segregamos la linea luminosa del conocimiento 
que se acusa de lo que es tiniebla, de oscuridad; es decir, discernimos. 

El fenomeno luminoso del conocimiento que lo es por naturaleza, 
podemos indicarlo en su mas radical elementalidad como mero noti- 
ficar. Y el notificar es poner la serial, fijar la linea diferenciadora de 
la luz que es el saber del no saber. Acotar la negra, indeferenciada 
y muda oscuridad con la simple linea de luz notificadora, acusadora 
de presencia, es la funcion del conocer. Sin el conocer no hay presencia 
ni senalamiento luminoso alguno. Nada queda sin el dibujado lumi- 
nicamente ni siquiera rayado o sesgado inteligiblemente, nada acu- 
sado o percibido, nada visto ni siquiera vislumbrado. Es decir, nada 
ni siquiera apenas alumbrado, nada ni siquiera apenas entreabierto 
o acusado en su presencia. Nada ni siquiera senalado de alguna 
manera. Lo cual quiere decir que el conocimiento es por su natu¬ 
raleza misma de tal conocimiento, presencia, senalamiento luminoso, 
notificacion, esclarecimiento de algo, surgimiento y acuse de algo 
significacion de algo en la luz de mayor o menor inteligibilidad, es 
decir de alguna inteligibilidad. El conocimiento trae consigo y en el 
mismo por razon de su naturaleza algun esclarecimiento, alguna luz, 
alguna presencia delatadora y expresiva. Le concierne necesariamente 
la expresion. Delata siempre algo, es decir, lo otro en su manifestacion 
y se delata a si mismo. Nos trae la presencia de algo que es, porque 
el conocimiento de alguna forma lo transparenta y manifiesta. Su 
naturaleza misma y en cuanto tal, es transpariencial, manifestativa 
y luminosamente presencializadora y como reproductiva en la expre¬ 
sion de lo que es. El fenomeno del conocimiento observado en su 
elemental e indisoluble radicalidad entrana la advertencia que senala 
una linea luminosa diferenciadora respecto de la oscura ausencia o 
negacion de el. Un notar como una serial tambien de advertencia de 
expresion y de luminosidad que se clava y al clavarse se nota o 
significa. Si el notar puede ser la expresion mas primigenia del conocer 
inteligible, el notar significa etimologicamente el poner el mojbn o 
la serial. Y una serial de “gnosis” que se pone es una linea de discer¬ 
nimiento, de acuse de resalte —esto es volvemos a decir— de notacion 
de algo. Es decir, que la cuestion del conocimiento es de significacidn 
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o senalizacion. El signar es senalar y la funcion de significar que 
atane al conocimiento presencializa y manifiesta aquello que es el 
objeto de la significacion. El conocimiento por senalar es diferenciador 
y acusa su presencia sobre el no ser de la nesciencia o no conocer 10 . 
Trae por tanto luz y comporta luz al dar la serial o signar o mentar 
sobre el horizonte indiferenciado y oscuro del no saber. 

El vislumbre del conocimiento rasga la tiniebla y se disena 
sobre ella. En este sentido es discriminador y esclarecedor. La discri- 
minacion es la diferencia que se da entre lo que se acusa y rompe, la 
oscuridad absoluta del no saber o nesciencia. Y el poder esclarecedor 
viene de la claridad que toda discrimination o diseno de serial y 
acuse, establece en el campo del absoluto ignorar. Discrimen y claror, 
diferencia y apunte de luminosidad, comporta con su presencia o 
manifestacion la naturaleza del conocimiento. Por ello el conocimiento 
es un factum de manifestacion y apariencia. El conocimiento es un apa- 
recer. Si no apareciese no se acusaria y su naturaleza, consiste preci- 
samente “a radice” en acusarse, esto es en aparecer. El que aparece, 
se da, se manifiesta y ofrece en su aparecer. Es asi el conocimiento 
una naturaleza oblativa de manifestacion. 

Su naturaleza oblativa de manifestarse se consuma en su funcion. 
La funcion que consuma el conocimiento se identifica asi con su 
manera de ser u . 

El conocimiento es aparecer y sirve con su misma naturaleza 
de ser a lo que aparece. Es “vicariante” de lo que aparece porque hace 
las veces de lo que aparece. Por eso le representa. “Re”-presentar es 
hacer las veces de aquello que se presenta y ofrece en el conocimiento. 

Y esta es la funcion “vicariante” del conocimiento identificada con su 
naturaleza de ser. El conocimiento es el “vicario” de aquello que 
expresa y en tal medida que si no es “vicario” ya no es conocimiento. 
El conocimiento aparece sobre algo que da en el su apariencia. 

Y con ello ya se revela y mas o menos se desoculta. El conocimiento 
como aparicion que es, desvela y al desvelar hace que se muestre lo 
que de algun modo es. 

Por eso por el conocimiento penetramos en las cosas al presen- 
cializarse ellas en nosotros. Nos hacemos todas las cosas (en frase de 
Aristoteles) porque ellas se han hecho nuestras, es decir nuestras 
presencias. 


10 El conocimiento es una cualidad presencializadora y discriminadora y aprensiva 
y a estas tres significaciones aluden los tcrminos con los que lo mentamos. 

u En nuestro libro “El Ser, Pensar Transcedental” hicimos observar que el conoci¬ 
miento siempre es una entidad “quo" cuya naturaleza se consuma e identifica con su 
funcidn. 
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El conocimiento suele acontecer en las lineas de un conocimiento 
originario y en su organizacion. 

Ahora bien. Casi todas las funciones derivadas del conocimiento 
suceden dentro de el; o sea dentro de la organizacion general del 
conocimiento y de sus linealidades generales de inteligibilidad. Por eso 
sucede que no podemos conocer sin el conocer a no ser en la constitu- 
cion primaria del conocimiento. Y por ello tiene que existir un pri- 
mero fundamental y originario conocer. Para que luego se explique 
el conocer en el contexto del conocer en el percatarse de su alcance 
en el conocer y en todo caso y mas radicalmente el conocimiento es 
imposible sin que se de y realice su propia realidad de el. Es decir, 
que el conocimiento como realidad entrana y se identifica con la 
cognoscencia como funcion del mismo, y asi el conocimiento verdadero 
es verdadero conocimiento. O sea que el conocimiento conoce y en 
esto esta su verdad de ser conocimiento. Y si no conociese dejaria de 
ser conocimiento, esto es, ya no serfa naturaleza de conocimiento. 

Es decir que la cognoscencia que consuma y realiza en su ser 
de conocimiento le pertenece por naturaleza a el. Por eso aunque 
parezca una redundancia la naturaleza del conocimiento esta en ser 
cognoscitivo. La naturaleza del conocimiento es su cognoscencia efec- 
tiva. Se ha reparado poco en las esencias reales cuya razon de ser 
consiste en su funcion en su dinamismo vivo y eficiente. Por ello, 
no hay conocimiento sin que se conozca; sin que en el se consume 
la cognoscencia. Hemos procurado ya anteriormente utilizar los ter- 
minos mas o menos sinonimos del conocimiento en su elementalidad 
radical irreductible. 

El conocimiento por su misma naturaleza esclarece. Produce y 
trae claridad de lo que manifiesta y presenta. 

No se puede es-“clarecer” sin traer a la claridad y luz de la 
presencia. Siempre nos trae a la presencia de la claridad aquello, cual- 
quier cosa que sea, que se acusa de alguna forma. El conocimiento es 
esclarecedor o clarificador de aquello que manifiesta siendo el mismo 
manifestador por esencia. Y aquello que se manifiesta es traido a su 
luz de la manifestacion por el mismo que lo manifiesta. La manifes¬ 
tacion de algo en el conocimiento es el conocimiento que lo mani- 
feista. Por ello el conocimiento es una sustancia translucida, transpa- 
rente en cuanto reporta aquello que patentiza sin interferirse el en 
medio como realidad extraha. El conocimiento es un ser cualitativo 
especialisimo, expresivo, con el que se nos da la manifestacion de lo 
que transparece. Fosforece llevando luz de presencia de lo que es. 
El conocimiento que es por naturaleza manifestacibn nos trae la noti- 
cia de la cosa que menta. El conocimiento en su linde ultimo nos 
hace notar lo que la realidad es, y esta es la manera de ser noticia, de 
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traernos la presencia de las cosas. La manifestation del conocimiento 
es siempre una notation de el. Se hace notar y el conocimiento es por 
ello siempre noticia. Si el conocimiento el no fuera, ya no sabriamos 
nunca lo que el es o lo que pudiera ser. No podriamos siquiera 
conjeturarlo. Por ello es preciso que el mismo se de en su naturaleza 
para que en ultimo termino podamos apreciarlo cual es, y saber de el. 
O sea que nosotros sabemos de el en tanto en cuanto el es como es 
y la reflexion en el nos permite percatarnos de ello. Este retomarlo 
por la reflexion que el mismo provoca en su misma funcion y natu¬ 
raleza, nos hace topar con el, instalarnos en el y en este sentido 
experimentarlo. A1 encontrar al conocimiento en el mismo y topar con 
el se abre desde el mismo a nosotros es decir se “ex”-perimenta. El 
experiri es un apariri “ex” desde el interior de lo que se abre o en 
contacto con lo que se abre. El contacto reflexivo con el conocimiento 
hace que este se abra desde el mismo desde dentro de el y esto es 
cabalmente “experiencia” en el sentido primero y mas radical de la 
palabra. Y en este abrirse del conocimiento en la manifesatcion de su 
realidad de cognoscencia se patentiza su verdad. Por ello en su ultima 
y definitiva instancia el conocimiento es de naturaleza alezologica. Esta 
hecho para manifestar la verdad de tal suerte que es verdad en su 
mismo manifestar. Por eso el conocimiento verdadero es verdadero 
conocimiento. El conocimiento radicaliter es de la verdad y produce 
la conciencia de la verdad y la intencionalidad de la verdad. Por eso, 
en la conciencia de esforzarnos por el conocimiento, tenemos la con¬ 
ciencia de esforzarnos por lograr la verdad. El verdadero conoci¬ 
miento en su naturaleza y en definitiva, no puede ser sino conocimien¬ 
to verdadero. Si el conocimiento no es por su misma naturaleza fun¬ 
cion de la verdad, deja de ser conocimiento o deviene su falsedad; 
es decir, conocimiento falso. El conocimiento en general, del mismo 
modo que produce la conciencia del conocer produce la conciencia 
de la verdad que es inseparable del conocer. Conocer de verdad y 
conocer la verdad se identifican Por ello tenemos conciencia general 
de que existe el conocimiento y de que existe la verdad del cono¬ 
cimiento o sea el concimiento verdadero. Y la verdad y el conocimiento 
se fundan sob re el ser que no puede ser negado. Ni el conocimiento 
ni la verdad ni el ser pueden ser negados sin que sean afirmados en 
su negation. Por ello que existe el ser en general, que existe la 
verdad en general, y el conocimiento en general, son algo “per se 
notum”. Son algo implicado en la realidad del conocimiento en su 
“factum” de ser conocimiento. El conocimiento es del ser y es de la 
verdad. Es de la verdad del ser, del ser que es verdadero. El conoci¬ 
miento es de lo que se conoce y este “de lo que” es el mismo nombre 
del ser o sea del “que” en general o de lo que hay. 
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“Veritatem esse in conmuni est per se notum quia qui negat 
veritatem esse in communi affirmat veritatem esse in communi” 
Santo Tomas. 

Que la verdad sea, hablando en general, es algo “per se notum”. 

Que la realidad sea en general, es algo “per se notum”. 

Que el conocimiento sea, es algo “per se notum” 12 . 

Si no exsitiera el ser, no habria algo que es. Y entonces no habria 
verdad de lo que es, ni conocimiento verdadero que siempre tiene que 
referirse a algo que es. 

Incluso para que exista el error (y este indefectiblemente existe), 
se requiere la verdad. La existencia del error no puede darse sin la 
verdad. Necesita de la verdad para alojarse en ella y para poder 
producirse. Si no hubiera verdad el error no podria darse o produ- 
cirse. El error es un desajuste o una inadecuacion y para que se pro- 
duzca tienen que manifestarse o al menos darse los terminos cognos- 
citivos de la desadecuacion. El error puede ser corregido muchas 
veces y para ser corregido necesita que haya puntos de verdad. Estos 
apoyos de verdad sirven para adecuar y asi en el ajuste corregir el 
error. Y si el error fuese la situacion total del conocimiento, ya no 
habria conocimiento y consiguientemente error. Para que haya error 
es preciso que haya conocimiento de fondo, y por tanto verdad de 
conocimiento. Si todo fuera error, no se le podria advertir por ningun 
conocimiento, y si todo fuese error en nada se erraria, porque desapa- 
receria la posibilidad del confronto del error. No habria tampoco 
desajuste, desacuerdo e inadecuacion con nada que se requieren para 
que el error se produzca. Sin el conocimiento no se puede producir el 
error y para que esto sea un extravio es necesario que haya un 
conocimiento que no lo sea o sea que este en su verdadera via. Sin la 
verdad del conocimiento el error careceria de relieve y de contrafondo 
tambien para poder ser advertido. Porque para poder ser advertido, 
requeririamos una advertencia verdadera de el, es decir, un verda¬ 
dero conocimiento. 

EL CONOCIMIENTO Y EL HOMBRE 

Hemos insinuado ya que la Filosofia tiene que declarar sin 
dejar residuo, los caudales gnoseologicos con que cuenta y de que 
echa mano para penetrar en sus problemas. Al par de lo que dice, 
tiene que ir verificando lo que dice, por que lo dice, que valor tiene 
lo que dice, cual es el ajuste y proporcion entre lo que dice y expone 


12 Y valdrian tambien estas otras palabras “Veritas supra ens fundatur unde sicut 
ens esse in communi est per ser notum, it a etiam veritatem esse. .. St. Thomas, De 
Veritate, 10 ad 3. 
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y la cuestion que asi es expuesta y fijada 13 . La Filosofia para ser 
verdadera, tiene que ser vertida en la misma naturaleza de conoci- 
miento en que esta programada y realizada. No vale hacer una clase 
de Filosofia como contenido y programa y utilizar un modo de expo- 
sicion de esa misma Filosofia apoyada y sostenida en otras bases de 
conocimiento. 

Con esto no programamos una primacia del conocimiento al 
limite sino su complexion con el ser en un embrazamiento de mutua 
implicacion fundante, como estatuto constitucional de la Filosofia. 

El conocimiento es por su naturaleza un hecho portentoso, y 
este es un “factum” insoslayable y realisimo en la mente humana. Y 
dentro de el la maravilla de los conocimientos transcendentales y 
entre ellos sobre todo el del ser que signa, cualifica y da la medida 
adecuada, esto es, insobremontable o inultrapasable de la inteli- 
gencia 14 . 

Ahora bien, el que nosotros, es decir, el que todo hombre sea de 
hecho mas que los filosofos en cuanto describidores de la riqueza de 
la inteligencia humana, estimula a haberselas con los filosofos 15 y a ir 
en derechura hacia aquella realidad que sobrepasa enormemente lo 
que los filosofos han dicho o han podido decir de ella, y esta es la 
mente humana tal como se estructura en su constitucion fundamental 
transcendental y omniabarcadora, en su comunion primera y origi- 
nante con la realidad. Esto significa salir por los fueros de todo 
hombre, por lo que es y no solo por lo que se dice, y en este 
sentido representa incluso una actitud de renovado esfuerzo y de 
humildad. 

Toda mente humana en su comunion con la realidad, se organiza 
en sus radicales esenciales inteligibles del ser y de los primeros princi- 
pios, e integra alii lo que por funciones mas reducidas le llega. Lo 
que percibe, describe, sintetiza, abstrae y comprende, lo que juzga y 
reflexiona, lo que deduce e induce, etc. 16 . 

Sin el conocimiento viviriamos a oscuras, y el se organiza y aparece 
en nosotros espontaneamente en lo que es de radical, y en las formas 
fundamentals que ofrece. Nosotros no colocamos previamente las 
cndiciones al conocimiento en sus fundamentals canales para que 
sea, si el no surgiese en el contacto con la realidad. 


13 Esta situaci6n la tiene que llevar al limite confrontando su propia tarea y ello le 
conducin'! forzosamente al campo transcendental. 

l-i La maravilla del lenguaje que no es mimesis sino lo pronunciado o dicho desde 
adentro, esto es, lo del interior proferido hacia fuera lo "prolato” lo llevado hacia afuera 
o hacia adelante, hacia el otro, encierra los mayores logros y tesoros del conocimiento. 

15 El hombre en cuanto imagen de Dios. 

16 Por eso tengo que calificar a la mente como facultad del ser, ya que en £] se 
explica su poder de abstraer, de comprender y advertir el sentido de interrogar e inqui- 
rir, de reflexionar y juzgar, etc. 
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LA REALIDAD VERDADERA DEL CONOCIMIENTO 

El conocimiento es una realidad innegable. El escepticismo mis- 
mo se ve forzado a admitirlo. Y el hombre no puede renunciar 
a conocer, a creer en el conocimiento en general, que es la verdad 
del conocimiento en general. La verdad es necesariamente inherente 
al conocimiento. Y en su realizacion para el hombre esta atada a el. 

Cuando el hombre se plantea la radicalisima cuestion del conoci¬ 
miento ya ha conocido, ya esta conociendo, se mueve en su ambito. El 
conocimiento verdadero en el grado que sea, es de la verdad de lo 
que en el se muestra y por ello de la realidad. El conocimiento esta 
ligado intrinsecamente y por su misma naturaleza esencial a la ver¬ 
dad, al ser, y a nosotros que lo poseemos, y a si mismo como modo 
especial de manifestacion. Cumple asi el conocimiento en la unidad 
de su naturaleza multiples referencias, y no todos los conocimientos 
ciertamente de la misma manera. Y ello porque hay clases diversas de 
conocimientos, e incluso pianos diferentes. En el orden aprensivo 
por ejemplo, el piano de desvelacion y apertura transcendental del ser, 
es enteramente diferente del piano y nivel perceptivos. Seria gravisimo 
el no establecer y percatarse de esta radicalisima distincion 17 . O el 
ser existe y esto no puede darse sin admitir la nocion transcendental 
del ser, o sea la Ratio intelecta del ser, su significado esencial-existen- 
cial o no existe. Y si no existe <jpara que utilizamos y aplicamos y no 
podemos menos de aplicar y utilizar constantemente, necesariamente, 
y siempre al ser y los primeros principios? <jPara que y por que actua 
el en los principals conocimientos, en las principales formas y fun- 
ciones del conocimiento, sin negar incluso sus posibilidades intencio- 
nalmente traspasativas de la percepcion sensible? En cuanto hay la 
menor inquisicion, ya me he puesto en una actuacion de horizonte 
apercibiente de ser la cuestion por la que demando, lo cual hubiera 
sido imposible sin el ser. Pensar que no ha lugar el ser y para que el 
ser seria, vaciar totalmente la organizacion del conocimiento, en su 
expresion total de inteligibilidad, y de poder de sintesis y transcripcion 
inteligible. 

No puedo suplantar al conocimiento por la realidad; en el sentido 
de que pudiera tener acceso a la realidad sin el conocimiento. Aunque 
puedo en virtud de un calculo establecido sobre varios conocimientos, 


17 Precisamente trabajamos bajo la consigna de no enturbiar y enmaranar las cosas 
y cuestiones. Por eso al destacar el ser y el campo de lo transcendental, no tenemos en 
olvido lo que en otra naturaleza de conocimientos representa la percepcibn. Sobre ella 
ha vuelto el esfuerzo filosofico casi entero de Merleau-Ponty, en los liltimos tiempos, con 
aportaciones o sugerencias importantes, aunque en lo que respecta a una especie de uni- 
vocacibn y centralizacibn de los conocimientos en la percepcibn, nosotros no admitimos 
sus puntos de vista. 
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percatarme de que el conocimiento humano es imperfecto y no agota 
la realidad sino que esta lo desborda. 

Pero el conocimiento ilimitado del ser como primero y constitu¬ 
tive de la mente, le asiste a ella para todos los otros conocimientos 
inteligibles del mismo modo que los primeros principios que se con- 
figuran sobre el ser. El valor del ser, es el valor de la realidad sin 
limitacion en su fundida y transcendental unidad. En el ser transcen¬ 
dental tenemos una manera privilegiada de presentarse la realidad 
de una forma mutuamente implicada, como esencialidad y existencia- 
lidad y sin limitacion. 

En el conocimiento perceptivo tambien se ofrece la realidad, pero 
en otro piano y separadamente, cenido a cada realidad alii donde es 
capaz de alcanzarlas. Si tuviesemos solo esta forma perceptiva de 
acceso a la realidad, es decir, mas bien a realidades separadas, no 
podriamos ni reflexionar, ni interrogar, ni pensar, ni inducir, ni juzgar, 
ni deducir, ni investigar, ni trascender, ni organizar sintacticamente 
el conocimiento, ni adverdr los pianos mas profundos de la realidad, 
de la inteligencia, de la transcendencia ni poseer una prefiguracion 
de nuestra perfection moral y de nuestro destino. Tan to en el orden 
transcendental directo del ser como en el perceptivo hacia las cosas, 
el conocimiento necesariamente en sus formas constitutivas y prima- 
Tias, necesariamente es de la realidad, para poder ser conocimiento. 

El conocimiento por ser una naturaleza presentativa y manifes- 
tativa de lo que es en sus formas primarias y constitutivas, necesaria¬ 
mente tiene que ser verdadero y realistico incluso para ser conoci¬ 
miento. 

Por ello, el conocimiento transcendental del ser es la manifes¬ 
tation de la realidad sin limitacion en el modo como se presenta y 
ofrece. Y como la realidad no se nos ofrece sino por el conocimiento, 
el modo de ser de este y el de presentarse la realidad, forman una 
implication de mutua conformation y constitution. En otro piano 
sucede lo mismo mutatis mutandis con el conocimiento perceptivo. 
La forma primaria del conocimiento es en entrambos casos realistica, 
y esto es lo que corresponde a la naturaleza necesariamente gnoseo- 
logica del conocimiento, el manifestar lo que es. Lo ideal y los entes 
de razon son posibilidades que se configuran dentro del valor real 
del conocimiento y sobre todo en la dieresis de este con la reflexion 
y el pensamiento. Pero habida cuenta que la reflexion se lleva y es 
promovida por el conocimiento sobre todo el del ser, y del mismo 
modo el pensar. 

No hay reflexion ni pensar al aire y en el vatio que no este 
conducido y promovido por la forma flexible del ser que en cierto 
modo flexiona y se dobla sobre si misma. El pensar es un andar 
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buscando en el ambito inteligible del ser ya la luz del ser. Y la 
direccion y la intencionalidad del buscar esta marcada aperceptiva- 
mente por el ser. Una vez tenido y poseido el conocimiento transcen¬ 
dental como ilimitado que es es aperceptivo y en cierto modo se 
vuelve canal proyectivo. Esta proyeccion gnoseologica inteligible y 
aperceptiva se configura directamente sobre el ser en los enunciados 
primeros o primeros principios. Y el enunciado viene gnoseologica- 
mente de dentro hacia afuera, y por ello supone la apercepcion del 
ser ya que todo enunciado se lleva sobre el ser y se enuncia formal 
y en cierto modo transcendentalmente en el aunque frecuentemente 
no solo con el. En el juicio se vuelve hasta las raices del conocimiento 
inteligible previamente tornado y se aplica reiterativamente. 

No hay ser para nosotros en general y de una forma primordial 
y radical que no se nos comunique por el conocimiento, ni conoci¬ 
miento primero y fundamental que no se constituya y establezca 
sobre el ser que el comunica y en el comunica. Asi se da una 
simultaneidad originaria fundante. 

La comunicacion del ser “ab ovo” no se da sino en el conoci¬ 
miento de el. Pero el conocimiento inteligible primero no se establece 
y realiza sin el ser que en el se manifiesta. El conocimiento primero 
inteligible es el ser como primum cognitum. Y en tanto el ser se 
presencializa en el conocimiento en cuanto se da el conocimiento 
que expresa o manifiesta el ser. Asi se establece la reciprocacion ori¬ 
ginaria fundante y fundamental de ser y conocer. O sea que el ser 
como “primum cognitum” es a la par y simultaneamente presencia 
del ser y expresion o conocimiento de el. 

Y esta situacion originaria del conocimiento o sea del ser como 
“primum cognitum” es anterior por naturaleza a la consideracion de 
sujeto y objeto como fundantes del conocimiento. 

Esto es sumamente importante y nos debemos fijar atentamente 
en ello. No hay ni puede haber un sujeto previo de conocimiento 
antes del conocimiento primero y fundamental del ser como “primum 
cognitum”. Hay si un sujeto entitativo pero la constitucion del sujeto 
sin limitacion cognoscente y de la realidad sin fronteras a el ofrecido 
se da en el proto conocimiento del ser como primo cognitum. 

LA ILUMINACION 1I.U Ml XANTE DE LA INTELIGENCIA 
EN EL CONOCIMIENTO 

Nada esta iluminado antes que esto, ni hay luz en la inteligencia 
antes de que ella misma se encienda y fecunde en el conocimiento 


is N6tese que aqui tomamos acto como acci6n cognoscitiva cualificada sin mis 
complicaciones. 
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primero, coactuante con su propia actualidad. La actualidad gnoseo- 
logica de la apertura al ser, es asi coactuante del ser que actua en la 
actualidad constitutiva de la mente. Toda asimilacion viva, es una 
coactualizacion de lo asimilado y asimilante, en la simultaneidad de su 
complexion. Si “intellectus actu est intellectum actu”, esto lo podemos 
decir de una manera radical incomparable y singularisima del ser. 
El ser el primer y radical “intellectus actu” que es y constituye 
a la misma inteligencia transcendentalmente actu. 

Determina la constitucion de la inteligencia en acto transcen¬ 
dental y este estar en acto permanentemente y transcendentalmente 
de la inteligencia es el lugar de los otros actos mas parciales de cono- 
cimiento. Queremos decir lo siguiente: todo acto del conocimiento 
que hace que la inteligencia se acople en lo inteligido actualmente, se 
lleva sobre una incidencia actual anterior la de la inteligencia con el 
ser flexible ilimitado e indeterminado. Por eso, el ser en cuanto 
“cognitum” puede considerarse como acto de actos, es decir, como 
accion-cualidad, que recoge en si las otras acciones-cualidades del 
conocimiento y las penetra, que es lo mismo que decir lo que ya 
expresaba Santo Tomas, que el ser es species specierum y aqui hemos 
afirmado que es intencion eminencial de todas las intencionalidades 
“ratio intelecta” transcendida v transcendental de todas las rationes 
conceptivas perceptivas y categoriales. La inteligencia es transcenden¬ 
tal e ilimitadamente intellectus actu en el ser como intellectum actu 
y en el de todas las intelecciones que pueda tener y que sobre el 
puedan recaer. La manera de entender esto, es, que unos inteligibles 
pueden recibir a otros, penetrarlos, transcenderlos. .Se trata de una 
especie de introspeccion en el campo del ser de los otros inteligibles 
posiblemente que va a hacer hacedero el juicio. De una condensacion, 
de una integracion gnoseologica, de una complexion que puede trans- 
portar ciertas cualidades de conocimiento a pianos transcendentales. 

Por eso, la frase aristotelica retomada por la Escolastica de que 
“anima est quodammodo omnia” se podria retocar en aras de una 
mayor precision de la siguiente forma y dado que este ser todas 
las cosas sucede, si bien en campo transcendental, en lo que podiamos 
considerar “in actu secundo”. Este acontecer “in actu secundo” o sea 
en el orden no del ser del hombre precisamente sino en el del mani- 
Eestarse del ser del hombre, coloca la cuestion del hacerse “omnia” 
en la inteligencia del hombre. Pero este omnia es antes y radicalmente 
“omne”, el omne del ser del todo, del ser como “omnitudo realitatis”. 
En el ser, la inteligencia se hace toda la realidad adecuadamente ha- 
ciendose y configurandose ella misma como actualidad inteligencia, 
y ya haciendose el “intellectus omne” en el ser o sea siendo ‘quoda- 



CONOCIMIENTO 


289 


mmodo omne in omnitudine realitatis”, tiene ya poder para ser 
“omnia” conjuntamente con las otras fuentes del conocimiento. 

O sea, que el ser, y la inteligencia con el, se presencializan siem- 
pre que se conoce intelectualmente o se levanta otro conocimiento 
a inteleccion, o se integran los conocimientos en afirmacion o enun- 
ciacion o se induce sob re ellos o se reflexiona sobre ellos, etc., etc. 


LA INNEGABILIDAD DEL CONOCIMIENTO 
INTELIGENTE DE LA VERDAD 

Ahora bien: la verdad general del conocimiento es innegable, 
porque la mente humana esta fundada en el. Esto nos hara proseguir 
hacia las averiguaciones del conocimiento radical y fundamental en 
que la mente esta fundada basicamente, y le da su abertura de arco 
consiguiente, adecuadamente. Pues no es legitimo en filosoffa deno- 
minar a la inteligencia humana de una forma mutilada definiendola 
o al menos explicandola por una de sus funciones reducidas y no de 
una forma en cuyo cuadro quepan todas las funciones de la mente 
que son multiples. Por ello, no puedo afirmar que la inteligencia es 
perceptiva y menos sentiente, porque ello seria mutilarla y ocluirla. 
A lo mas, puedo decir que una de sus funciones es la perceptiva o 
percibiente, pero no la unica ni la que explica la unidad y la tota- 
lidad de la inteligencia. 

,jD6nde esta la mente situada adecuadamente? (jCual es su fun- 
cion radical y fundacional que explique su unidad de inteligibilidad 
y su totalidad de cuadro? Esta no es otra, como la hemos visto 
muchas veces y con abundantes mostraciones 19 , que la inteligencia 
como facultad de ser. 

Llegamos aqui a un punto interesantfsimo acerca del realismo 
del ser. El realismo gnoseologico del ser se puede comprobar multi- 
plemente innumeramente cuantas veces se quiera. De toda realidad 
podemos decir que es ser esencialmente, y esto lo hacemos en el len- 
guaje y en nuestra manera radical de conocer y pensar. Y el valor 
analogizante de este ser que todo lo penetra eminencialmente, y que 
de todo se dice y sirve para el mismo decir o afirmar (que es juicio), 
es un valor gnoseologico. Y por ello no puede quedar fuera del 
juego del conocimiento y de lo que se conoce, ya que es el principal 
conocimiento; el conocimiento de los conocimientos y lo que se cono¬ 
ce, y lo que siempre ya interviene una vez tenido en todo lo que 
se conoce, y se dice, y afirma sobre lo que se conoce. 


10 Nosotros no hemos establecido una mera afirmacidn sino que la hemos mostrado en 
numerosas ocasiones con copia de manifestaciones. La inteligencia en lo transcendental 
del ser, empieza a funcionar en todo su campo, se construye para todo lo que ella es. 



290 


Jose I. Aloorta 


LA ILIMIT ACION DEL SER Y LA LIMITACION 
DE LA VERDAD 

Una vez tenido el ser en su ilimitacion de la manera como 
hemos mostrado multiplemente, viene con el la cuestion de la verdad. 
Se trata de la verdad del ser, de la verdad sin limitacion del cono- 
cimiento indeterminado del ser que apoya lo que con cierta restric- 
cion por la palabra empleada podemos llamar fe de la inteligencia. 
La inteligencia apoyada en el ser sin limitacion esta por ello mismo 
y debido a la convertibilidad de ser y verdad, apoyada tambien en 
la verdad sin limitacion. Cree asi en la verdad, en su destinacion 
natural hacia la verdad, en su polarizacion e intencionalidad de las 
intencionalidades hacia la verdad. Por eso, es cierta la frase de Santo 
Tomas de “veritatem esse in communi est per se notum”, porque 
la pretension misma de negar la verdad la hacemos con la presu- 
posicion de decir la verdad. Y por tanto de estar dentro de la verdad 
en general y de estar la mente atada a la verdad en general “qua 
mente” actual. Estas tres coordenadas de estar en el ser, de estar de 
cara a la verdad, constituyen una situacion complexiva. Por ello 
es falso el pensar que las realidades en particular preceden a la 
verdad. No es cierto en relacion con la verdad en general. Y nece- 
sitamos aqui de bastantes precisiones. 

La verdad para el hombre viene con el conocimiento, le trae 
el conocimiento y no se puede expresar sin el conocimiento. Es un 
fulgor y una manifestacion especial del conocimiento. La convenien- 
cia de la manifestacion del conocimiento a la inteligencia. La verdad 
se manifiesta y anuncia en el conocimiento. La verdad para nosotros 
accede por la manifestacion del conocimiento, siendo este por natu- 
raleza manifestacion. La verdad como el conocimiento, son la mani¬ 
festacion de la realidad. La verdad factualmente, esto es, de hecho, 
se consuma en la complexion de la realidad en cuanto manifestativa 
y de la inteligencia en que se ha dado la manifestacion. Pero formal 
y esencialmente la cuestion de la verdad va aun mas lejos. Depende 
de la inteligibilidad y manifestabilidad de la realidad y de su con- 
notacion al poder manifestativo y cognitivo de la inteligencia. De 
hecho ese mismo poder de la inteligencia connota una relacion tras- 
cendental desde la realidad en cuanto esta es capaz y esta constituida 
para manifestarse a ella. Pareceria a primera vista no ser necesario 
llenar escrupulosa y apuradamente la cuestion hasta este terreno, pero 
en Filosofla lo es. De esta suerte la verdad como manifestabilidad e 
inteligibilidad, cruza todo el terreno de la realidad y envuelve a la 
inteligencia como cuando ya esta actua de hecho en comunion con 
la verdad. 
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O sea, que la verdad es incluso anterior a esta actualizacion 
como constitucion de la realidad que expresa ofrecimiento y conver- 
sivilidad manifestativa a la mente. Y esta es, justamente, la verdad 
trascendental para la mente. Verdad ilimitada, no coartada ni uni- 
vocada a una realidad y a otra realidad y a otra y a otra alternativa- 
mente, y formando un conjunto de verdades cuantas realidades. No 
es esa de ninguna manera la nocion de la verdad, la razon de la 
verdad, el significado y el sentido de la verdad. La verdad no es el 
conjunto de las verdades que con la verdad ya de antemano posei- 
da se inquieren y se buscan. 

Del mismo modo que no se explica la inteligencia humana o 
mente “qua talis” sino en la apertura ilimitada del ser trascenden¬ 
tal como correlato suyo, que le ha dado constitucion y actualidad 
potente, asi tampoco sin la verdad transcendental sin limitacion que 
al ser acompana. 

El camino del transcendental es el mismo en su desvelacion, 
presentacion y apertura ilimitada en que se comunica y funda y no 
hay otro. Cualquier otro camino deturparia la naturaleza del trans¬ 
cendental, mejor dicho, no responderia al transcendental en su exis- 
tencia como “factum”. Los transcendentales ya son y son congenitos 
con la mente y el espiritu en cuanto la ontogenesis 20 de la inteligen¬ 
cia inteligente ha supuesto su entrada ilimitada e indeterminada 
en la “omnitudo realitatis” en el momento mismo de su consuma- 
cion, ya que con su consumacion viva se da en la intercesion com- 
plexiva de lo asimilado ilimitadamente, que es el ser y de ella misma 
como asimilante, esto es, para el caso inteligente en el ser. 

Por eso, la inteligencia es facultad del ser del conocimiento en 
su acepcion generalisima, como conocimiento del ser y de la verdad. 
Y dandole el ser la capacidad adecuada de la mente y su medida en 
el, giran las restantes funciones de la mente como el pensar, refle- 
xionar, juzgar, interrogar, etc. Unicamente el percibir homologo de 
imagenes concentra otra fuente de conocimientos en relacion con 
los sentientes. Pero aun asi el ser realiza una polarizacion sobre el 
campo sensible marcando una distincion radicalisima y primera en- 
tre la sensacion y la perception sensible 21 . 

Ahora bien: en el ser, en el conocimiento en general, que en el 
se funda y en la verdad que le acompana esta todo el voeIv como 


20 Tengase aqui presente que el tbrmino ontogenesis lo tomamos en su estricta sig- 
nificacibn etimolbgica, y no en el que cobra en la biologia. 

21 Sobre esta distincibn ha trabajado amplia y muy copiosamente la Psicologia y no 
es necesario insistir en ella. Los sentidos son sentientes, separada y cualificadamente dada 
la especializacibn en general de cada uno de ellos. Hay tambien en este terreno un poder 
de sintetizacibn y formalizacibn. El poder de la inteligencia alcanza al sentido, pero no 
precisamente como sentiente al modo pasivo de los sentidos en dicho piano coadaptados 
sino de una forma inteligente, intelectualmente discerniente. 
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capacidad adecuada de la mente. Es en este sentido en el que se 
mueven las presentes investigaciones noologicas. 

Por eso llamamos nous a la mente o facultad del ser en cuanto 
alcanza todo lo que es voelv. Es decir, a todo lo que va hasta donde 
alcanza su vision intelectual o puede alcanzar. Todo el poder de 
su mirada fundada en el ser. 

Porque todo esto esta determinado por el ser y el ser marca 
el campo de esta apercepcion. El ser es la ocupacion transcendental 
y eminencial de todo el voelv y es inmediato a la mente y permite 
ver en cierto modo todo en el y a su traves. El ser se ajusta al voelv 
de la mente, como totalidad y unidad transcendental eminencial, 
flexible e indeterminada manifestativa de la realidad como tal. 

En este voelv ilimitado del ser la mente como potencia noologi- 
ca tambien ilimitada es aperceptiva, inquisitiva, interrogativa sin 
limitacion. Interpretadora sintetizadora y siempre abierta para inter¬ 
pretar las llamadas que se le hacen. 

En el ser se apoya y este, esta presto para apoyar todo lo otro. 

Este ser ilimitado tiene como forma flexible sus estados de deter- 
minacion e indeterminacion, de implicito y mas y mas expllcito, de 
contraccion por referencia a los conceptos y a la forma complexiva 
del juicio. En cierto modo puede expresar tambien indirectamente 
su dilatacion en estas contracciones y explicitaciones. Y su intension 
y poder ilimitado en su impulsion a la trascendencia y en la funda- 
mentacibn de conceptos limites en relacion con otros conceptos. 


EL ORDEN DEL DECIR MAS ALLA Y MAS ACA DEL 
EMPIRISMO Y RACIONALISMO 

En este mismo terreno del ser se explican, y valiendose de el, 
las principales funciones de la mente. Si se afirmase que la mente 
es esencial y adecuadamente percibiente, y peor aun si se afirmase 
que es sentiente, no podrian explicarse de una forma coherente, y 
en virtud de su naturaleza, las otras funciones importantisimas de 
ella. Cuales las de comprender, juzgar, pensar, reflexionar, etc. 

Cuando se dice que la mente ademas de que percibe, tambien 
comprende, piensa y juzga y tiene conciencia de ello, se parte de 
un hecho que a todo el mundo le atestigua su conciencia. Ahora 
bien: la tarea del filosofo es penetrar en este hecho, buscarle su ex- 
plicacion unitaria y coherente. 

El filosofo no puede dejar sueltas y disyuntas en la mente estas 
funciones. Decir que la mente es adecuadamente una cosa reducida 
(por ejemplo inteligencia sentiente) y atribuirle otras funciones 
sueltas y sin explicacion de base como las de juzgar, pensar, etc., es 
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dejar sin resolucion la cuestion. Pues de esto se trata de que existen 
esas funciones. Y esto lo saben todos, filosofos y no filosofos. Y hay 
que explicar como son posibles, o sea el como y el de donde de su 
posibilidad 22 . Es mas, es dejar entorpecida y cegada la explicacion 
por una erronea falta de base. Con una base reducida acerca de la 
naturaleza adecuada de la inteligencia, no puedo explicar funciones 
mas amplias como las del pensar, reflexionar, inquirir, juzgar, ra- 
ciocinar, que requieren el ser. Por ello, la inteligencia adecuada- 
mente tomada, es facultad del ser. Del ser que inquiere juntamente 
con la mente porque la forma de inquirir conlleva en la inteligen¬ 
cia la apercepcion del ser. De la mente que juzga siendo la afirma- 
cion apofantica la expresion del ser. De la mente que induce en el 
contexto inteligible del ser y de la verdad que promueven la fe en 
la inteligibilidad y la explicacion que se busca. 

El orden del decir y del afirmar es originaria y fundamental- 
mente el orden del ser. 

Se dice fundamentalmente el ser, en todo decir, que no es un 
vacfo decir sin ser. La aplicacion del existe puesto en el juicio no 
puede ser ni innata ni caprichosa. Estando inscrita en el contexto 
de la existencialidad advertida en el orden transcendental, la mente 
que se pronuncia y aplica “hie et nunc’’ la existencia necesita de 
signos tambien para pronunciarla y aplicarla. Porque ocurre que 
tambien el juicio de existencia puede ser falso y una simple posicion 
de la inteligencia. 

El ser nos envuelve e irremediablemente nos apoyamos en el, 
sobre todo en el decir. Pues, decimos en el ser lo que entendemos 
en el, que es, o el modo como es, o el ser mismo como existencia. 
A veces de una forma rebasante de la Filosoffa y desde el punto de 
vista de esta prerreflexiva, ya trasladamos la exposicion filosofica a 
puntos de apoyo del ser. O sea, todo el que expone y afirma, ya se 
apoya en el ser, y estos apoyos mismos deben ser reflexivamente los 
fundamentos y puntos retomados de la Filosoffa 2S . 


22 La Filosofia como dijimos tiene que descender al edmo y al de ddnde mds radical. 

23 Se trata de ir mds alld del Racionalismo y Empirismo para tomar toda la inte- 
Idgibilidad y realidad transcendental.. A veces la expresidn vulgar racional equivale a todo 
lo concerniente a lo intelectual e inteligible. Y queremos tomar todo esto adecuadamente. 
Pero en el sentido de Razdn discursiva contradistinguida de inteligencia, representa una 
reducridn de la vida mental. Tambien el movimiento histdrico del Racionalismo filosd- 
£ico, al menos acentua una reducridn de la mente. Y hoy la tecnologia que es una reduc- 
cidn racionalista, el Racionalismo hegeliano y marxista, el realismo socialista que tambien 
es racionalista. El racionalismo en este sentido, llega a una mutilacidn y depauperacidn y el 
orden que regula suele ser tambidn Teducido y pragmdtico. El Racionalismo en este sentido 
como canon reducido, es aliado del pragmatismo. Hay aqui para un andlisis detenido mu- 
ohos problemas. Esta reforma quiere decir, que hay que llevar la cuestidn de la realidad 
del conocimiento y de la inteligencia, hasta sus ultimos limites. Pues las formas histdricas 
de la Filosofia no analizan la inteligencia bast a su fondo porque cuentan ya previamente 
con ella y meten como impllcitos no analizados, lo que deberian ser las principales cuestio- 
nes filosdficas. 
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Esto es: hay que recuperar los principios sistematicos de todo 
posible y valido sistema. 

El buscar los principios de todo posible sistema en campo trans¬ 
cendental, nos situa mas alia y, por la naturaleza del asunto, tambien 
mas aca del Empirismo y del Racionalismo, que han absorbido his- 
toricamente las energias principales del pensar filosofico. 

Efectivamente, el pleito del Empirismo y del Racionalismo, gira 
en torno de la ooata primordialmente y ha absorbido las principales 
energias de la Filosofia, bajo una u otra sintologia y con diferentes 
variantes. Entonces hay, congruentemente, un nivel del conocimien- 
to y del pensamiento que no va hasta las raices del mismo y no al- 
canza la realidad, salvo rafagas esporadicas en su debida hondura. 
Se trata de ir mas lejos. Pero este ir mas lejos no es ni puede consis- 
tir, ni en un desenvolvimiento del Empirismo, ni del Racionalismo 
que dan base estrecha para este proposito. 

Ir mas lejos, es en parte venir de mas lejos. El ir mas lejos esta 
fundamentalmente en la base mas dilatada del area transcendental 
llamada a abrir las lineas maestras de la Filosofia. Se comprende hora 
por que el estar mas alia del Empirismo y del Racionalismo es estar 
mas aca y mas radicalmente fundamentado en el conocimiento y la 
realidad. Y se puede asi evaluar y formar una especie de taxonomia 
de todos los sistemas, en el sentido de si alcanzan o no la medida 
debida que exige la Filosofia, y juzgar asi de su validez; y el meto- 
do en estas extremidades radicales, y el estilo del pensar y la dialectica 
que ella por su naturaleza esencialisima demanda, quedan en su reali¬ 
zation, en cierto modo, internamente fundidos con la misma 24 . 

Jose I. alcorta 


El desarrollo de 


cuestiones queda para nuevas instandas. 




LA “MUERTE DE DIOS” Y EL FILOSOFO CRISTIANO 


Parece que la reflexion sobre el dicho nietzscheano ‘‘Dios ha muerto” 
estd llegando a su punto critico. En una nota bibliografica de la Nouvelle 
Revue Theologique de este ano, se da noticia de cuarenta y cinco libros de 
autores cristianos, sobre el tema; y se piden excusas por las lagunas y defi- 
ciencias 1 . La conmocion que este debate viene produciendo en distintos sec- 
tores del publico es para nosotros serial de que el espiritu humano es en 
su estructura fundamental, metafisico, y que, implicita o explicitamente, Dios 
es el nudo principal de la metafisica. Pero, no es tiste, precisamente, nuestro 
objetivo. La expresion mentada es traida y llevada en distintas direeciones. 
Advertir este vaivtin, esta multiplicidad de sentidos, nos parece indispensable 
antes de reflexionar sobre sus consecuencias. Quisi^ramos en esta breve nota 
contribuir a despertar la conciencia sobre la posibilidad de esos equivocos, in- 
dicando la direccion de alguno de esos significados y la actitud que ante ellos 
puede tomar el que siendo filosofo, se considera ademas cristiano. 

No cabe duda: la frase “Dios ha muerto” se entiende hoy de maneras 
diferentes; o, si se prefiere, a la muerte de Dios se le asigna una mayor o 
menor amplitud, una mayor o menor profundidad. El modo mds obvio de 
considerar esta muerte consiste en constatar que las actividades externas del 
hombre, que plasman inmediatamente lo que llamamos su comportamiento 
politico, economico, tecnieo, artisdco, cientifco. .. se organizan, proceden y 
concluyen, prescindiendo de toda relacion a lo divino, como si Dios no exis- 
tiese: en el orden de su quehacer el hombre ha desalojado toda intervencidn 
suprahumana. Esta afirmacion se apuntala comprobando que hoy hemos des- 
cubierto la naturaleza verdadera de los pianos en los que se conecta ese que¬ 
hacer, sus leyes propias, y al mismo tiempo la plena capacidad y suficiencia 
humana para instalarse por si misma en esa naturaleza, para hacerse cargo 
de esas leyes, incluso para dirigirlas y modificarlas. Se habla de la dutonomia 
de esas esferas respecto de cualquier influencia extrana a las mismas, que por 
ser tal, las perturbaria. Frente a otras epocas, en las cuales toda esta attivi- 
dad estaba interferida y sojuzgada por lo numinoso, nuestra 6poca ha puesto 
las cosas en su lugar, deshaci^ndose de toda esa relacion hacia lo divino, 
como de algo parasitario y espureo, proclamando y realizando la debida se- 
cularizacidn de todo el ser humano. Este no es mis que la suma de sus acti¬ 
vidades politico-econbmicas, cientifico-t^cnicas y dentro de ellas Dios no dene 
nada que hacer ni qu6 decir; por eso Dios ha muerto radicalmente en el hom¬ 
bre. Asi lo creen muchos sociologos y cientificos de hoy. 


1 Nouvelle Revue Theologique, mars. 1968; pig. 307 y sgs.: “Notre relevC- reste forcement 
partiel, conditionn6 ..- 
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Otra interpretacidn mas penetrante advierte que la muerte de Dios no 
es sdlo su ausencia total en el campo del quehacer humano, sino tambien y, 
primordialmente, en el de su pensar. Dios no solo ha muerto en la politica 
y en la economia, en la ciencia y en la t^cnica, sino en la filosofia, en lfa 
metafisica. Y tal vez porque primero murid aqui, en la profundidad del pen- 
samiento puro, fue extendi^ndose despu^s su muerte a todos los comporta- 
mientos humanos; y desde el retiro solitario del fildsofo se fue difundiendo 
esta muerte al hombre de action y al ciudadano comun. La cosmovision ul¬ 
tima de las cosas del hombre ordinario excluye a Dios, lo mismo que la filo¬ 
sofia o las filosoffas de nuestros dfas: esta es una de las notas mas tipicas del 
“espiritu de nuestra epoca”. Y, si la aparicidn de este atefsmo integral no ha 
llegado a su plena floracidn en todas las partes del mundo o en todas las 
capas de la sociedad, las cosas van inexorable y rapidamente a ese t^rmino. 
Esta vision se integra con lo que suele llamarse el ateismo positivo, que 
quiere hacer coincidir la muerte de Dios con el nacimiento del hombre, el 
destierro de la teologia con el advenimiento de la antropologfa, segun pro- 
clamaba ya Feuerbach. Al liberarse de la pseudo-realidad que es Dios, el 
hombre se libera del obstaculo fundamental que impedfa durante milenios 
su liberation, el desarrollo de su plena y autonoma naturaleza. El humanis- 
mo antropocentrico adquiere su ultima radicalidad en esta Concepcion que 
propugna incansablemente el marxismo y el existencialismo ateo. 

Hay una tercera manera de entender la muerte de Dios, vecina a las 
anteriores en muchos aspectos, pero no coincidente con ellas. Concuerda en 
que entiende la muerte de Dios como la expulsidn —legitima— de intromi- 
siones pseudo-teologicas en areas indebidas, primero en lo social-politico y 
cientifico, luego en lo filosofico y metafisico e incluso en lo religioso mismo; 
pero, a diferencia de las interpretaciones anteriores, tiene conciencia de que 
lo teoldgico, lo divino es un componente del espiritu humano, que podra 
adormecerse pero no morir. Esta position, comun a muchos autores cristia- 
hos 2 , reconoce de buena gana que la adultez a la que ha llegado el hombre 
hoy hace intolerable todo tutelaje de los pianos naturales por parte de “fuer- 
zas divinas”, que por otra parte, por haber descendido en el pasado a este 
orden no sirvieron mds que para retrasar al hombre en una infancia pere- 
zosa e impotente y distorsionar muchas veces la actitud humana frente al 
mundo. La critica es prolongada hasta lo metafisico y lo teoldgico-religioso, 
encontrindose en lo primero “recursos a Dios” tan indebidos como en lo 
politico o cientifico (ptensese, por ejemplo, en la gnoseologia cartesiana), y 
en lo segundo, abundancia de elementos miticos y una apertura a lo divino 
impregnada de actitudes migicas y supersticiosas. Pero, al lado de esta cri¬ 
tica, no siempre serena y equilibrada, de un pasado ilegitimamente invadido 
por lo divino, hay un esfuerzo mas o menos sincero hacia Dios, al menos en 
alguna esfera de la conciencia humana —asi sea aislada y paralela al resto 
de la compleja vida del hombre. 

Ahora bien; suponiendo que el filosofar no puede ser un acto intempo¬ 
ral de un sujeto transcendental frente a su objeto puro, que pueda justifica- 
damente desprenderse de la situacidn histdrica concreta, de las “verdades” o 
interrogaciones que levanta el momento histdrico, £qu^ actitud puede o 


a Nos referimos al conjunto de autores que hoy trabajan en lo que se llama cabalmente 
"Teologia de la Muerte de Dios" o “Teologia radical”, generalmente protestantes. Pero, 
ademis de ellos, puede considerarse dentro de este sector, una amplia gama de pensadores, 
pertenecientes a todas las Iglesias, que ya desde hace anos han sentido vivamente el fendm^no 
de la “secularizacidn”, y se han lanzado con mis o menos "radicalidad” a revitalizar lo divino. 
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dene que asumir el filosofo crisdano frente a esa afirmacion actual, segun 
la cual Dios ha muerto? No es diflcil conceder a la primera interpretation 
que expusimos, que en el campo del quehacer humano, Dios ha muerto o 
esta en trance de agonia. Pero, los autores que estan en esta posicion miden 
al hombre por este quehacer y de ahi derivan un ateismo integral. El hom- 
bre es su praxis y la praxis de hoy es atea. En el fondo hay una posicion 
empirista; el filbsofo no puede admitir esta base, ya que como tal postula 
para el hombre la posibilidad de acceder a pianos superiores a lo empirico. 
No puede, por lo tanto, admitir la muerte total de Dios para el hombre 
aunque se constate su desaparicion completa en el piano pragmitico: el fi¬ 
losofo preguntara si Dios tambien ha muerto en las regiones profundas del 
hombre que comienzan abriendolo a lo ontologico. .. 

Por eso, es la segunda interpretation la que empieza a conmover profun- 
damente al fildsofo cristiano, que dene que hacerse ese crucial interrogante: 
Si Dios ha muerto en la filosofia, <ique hacemos los cristianos con nuestra 
metafisica sustancialmente onto-teologica?. ., <;habrd que aceptar que somos 
restos perdidos, individuos escapados de especies filosoficas ya perimidas? En 
la conciencia filosofica presente Dios ha muerto o esta en trance de morir, 
<>qu£ sentido tiene hoy nuestra metafisica teista? Ante esta pregunta, abruma- 
dora para toda conciencia permeable a las voces de la historia, son muchos 
los pensadores cristianos que de una u otra forma, se refugian en la tercera 
interpretation. Algunos que condenan la filosofia como tal y toda su histo¬ 
ria, encuentran en esta muerte filosofica de Dios el signo del fracaso esencial 
de la razon humana natural y la necesidad de abrazarse a la pura fe divina. 
Esta actitud es del todo coherente con las premisas teologicas del protestan- 
tismo ortodoxo mas estricto. En posicion diametralmente opuesta, no falta 
quien volorice plenamente el desarrollo historico del pensar filosdfico puro, 
y quiera inferir de ahi que la razon natural concluya necesaramente en una 
conception metafisica inmanentista, y en la logica muerte filosofica de Dios; 
pero, por otra parte, se admite en el piano teologico o de fe, la trascenden- 
cia divina. La mayoria de los pensadores no estan en ninguno de estos dos 
extremos: admiten si, como un hecho, la muerte de Dios en la filosofia pre¬ 
sente, pero, intentan al mismo tiempo una desesperacla resurrection, casi 
diriamos, desde su misma muerte. Es decir, partiendo desde la misma filo¬ 
sofia actual, o desde otros estratos de la experiencia humana no preci- 
samente filosdficos 3 . 

Dejando de lado estos ultimos intentos, dediquemos una breve reflexidn 
a los que se proponen resucitar a Dios dentro de una filosofia que ha mata- 
do a Dios. Para estos autores es cierto que Dios ha muerto, tanto en la praxis 
como en las concepciones metafisicas de hoy, pero, no en lo profundo del 
hombre, del hombre actual. Lo que ha sucedido es que la metafisica teista 
y cristiana ha permanecido anclada en esquemas que hoy estan muertos y 
sin atractivo alguno para la conciencia presente, que no dicen nada ni tienen 
vigencia para el hombre de nuestros dias; por ello, se puede decir que Dios 


3 La muerte de Dios es un tema consustancial a las meditaciones del “ultimo Heideg¬ 
ger”. Ella se origina ya con el ocultamiento del Ser y el proceso de la metafisica de la esencia 
a partir sobre todo de Plat6n. La metafisica occidental es, paradAjicamente, esencialmente 
teolbgica y esencialmente impia o atea: lleva en su corazdn el problema de Dios, pero de un 
Dios explicativo de la esencia y a su medida y por ello, degradado, des-divino. La presente 
muerte de Dios pone de manifiesto esta paradoja. Por eso es necesario remontarse por sobre 
toda la historia de la metafisica (y de la teologia) y llegar a una nueva experiencia originaria 
del Ser (y de lo divino). 
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ha muerto con esos esquemas y categorias filosoficas. El filosofo cristiano de- 
beria entender la muerte de Dios, en primer lugar, como su muerte con la 
filosofia tradicional; ella es la que ha muerto, y con su radical inactualidad 
es la causante de la ausencia de Dios en la filosofia hodierna y luego en todas 
las esferas humanas. Por otra parte, si la muerte de Dios en las concepcio- 
nes filoficas no cristianas, es un hecho, puede sostenerse que fetas pueden 
mantenerse, dejando de lado su ateismo; o mejor dicho, abri^ndolas a las 
transcendencia divina. 

Hay en este modo de ver las cosas una valoracion de la conciencia his- 
tdrica y de la filosofia presente que merecerian ser analizadas muy despacio. 
Se ve una ambivalencia de la historia muy legitima en principio. En virtud de 
ella, el fildsofo cristiano debe discernir la verdad en la historia. Por su parte, 
no puede admitir que lo historico sea el criterio definitivo de lo verdadero: 
ello implicarta valorar por igual todos los ciclos historicos, relativizar la 
verdad y anegar en la historia los principios transcendentes del cristianismo, 
que quedaria en pie de igualdad con la cosmovision helena o la budista. Si 
esto no es asi, quiere decir que hay concepciones humanas determinadas 
—sistemas de conceptos y proposiciones— que expresan mejor la realidad del 
ser que otras; y si fetas contradicen a las primeras, deben ser tenidas por 
falsas, impropias y danosas para el hombre. Esto no se opone en nada a las 
exigencias de lo historico, ni absolutiza los conceptos humanos; simplemente 
supone una minima capacidad en el hombre para llegar al ser y poder ex- 
presarlo, y la posibilidad de no llegar a el o expresarlo indebidamente. Y, 
si no suponemos esto, huelga toda filosofia. Y, anque sea feta una afirma- 
cion tan fundamental, parece a veces olvidada. Dandola por supuesto, debe- 
mos admitir que la historia va descubriendo valores y verdades del misterio 
del ser y va obnubilando otras, quitandoles vigencia y efectividad para las 
generaciones, replanteando los problemas desde angulos muy diversos. Esto 
nos senala la parcialidad y relatividad de las verdades de cada periodo historico. 

Tenemos con esto algunas premisas solidas para valorar el intento de 
resucitar a Dios desde la filosofia contemporanea. En primer termino, el 
repudio de las categorias de la metafisica clasica por su mera condicion de 
ser de otras 6pocas no esta justificada por una recta teoria de la conciencia 
histdrica, sino por aquellos que la absolutizan y disuelven la verdad en el 
devenir. No puede constituirse en criterio de rechazo el caracter de pretfe 
rita de una afirmacion, ya que ello no excluye su verdad y su validez y, 
consiguientemente, su vigencia para el hombre de todos los tiempos. Debe- 
ra comprobarse su real inadecuacion al ser, su falsedad simplemente. Pero, 
mas infructuoso aun que el declamar contra la filosofia tradicional, nos 
parece el sumergirse en la filosofia actual con la pretension de hacer surgir 
de ella un manantial que salte hasta la Vida Eterna. Cuando Nietzsche gritd 
por labios del loco de la Gaya Ciencia: “Dios ha muerto”, vio muy bien 
que la conciencia filosofica que estaba alumbrando era radicalmente antro- 
pologica, que la sustitucion de Dios por el hombre llegaba a su etapa deci- 
siva, que se instauraba una filosofia hermeticamente cerrada en el aquende, 
cuyas lineas de fuerzas —todas— convergian energicamente hacia el hombre, 
como hacia unico centro. El ateismo no es una pieza mas de la filosofia con¬ 
temporanea, una conclusidn mds o menos importante de la misma: es su co- 
razdn mismo, como el corazon de la filosofia cristiana es un Ser Infinito y 
Transcendente. De aqui que los intentos genuinos de completar el impulso 
de la filosofia presente, conduciendolo hasta el Dios personal, terminen en 
un fracaso. 



Notas y Gomentarios 


299 


No implica esto una evasion de la situacion historica, ni tampoco una 
condenacion global de la filosofia moderna y contemporanea. Sabemos cuan- 
to le debemos y cuanto podemos todavia aprender de ella, incluso para 
plantear rectamente el problema de Dios y formar menos inadecuadamente 
su imagen. Pensamos que la historia, a pesar de sus meandros y contramar- 
chas, progresa y va hacia adelante. Pensamos que el filosofo debe situarse 
en el corazdn de la historia, de su tiempo, pero, no para dejarse absorber 
por el, sino para juzgarlo. No para aceptar la muerte de Dios en la hora 
presente, sino para vivificar toda nuestra vinculacion con £1 mediante los 
aportes de la historia. La conciencia histdrica no puede hacernos eliminar 
hoy lo divino en el hombre, sino sus deformaciones seculares, tanto dentro 
del quehacer como del pensar, del querer y del sentir; la historia nos obliga 
hoy a purificar la politica y la economia, la metafisica y la teologia para 
restaurar la imagen eternu de Dios en el hombre con la multiplicidad de 
elementos que ofrece nuestra hora. 

Cesareo Lopez Salgado c. m. f. 


BOLETIN DE FILOSOFIA DE LAS CIENCIAS 

* Coleccion de diversos trabajos acerca de variados temas, es este volu- 
men 1 tal vez la obra de Nagel mas adecuada para situar su posicion frente 
al problema del conocimiento cientifico especialmente. Discipulo de Morris 
Cohen su pensamiento, si bien original en el analisis y la solucidn de ciertos 
problemas epistemologicos, muestra la influencia de positivismo logico, pero 
en gran parte superado con una actitud de apertura hacia la comprensidn 
y el analisis crltico de los problemas que presenta la ciencia contemporanea 

(cfr. su importante The structure of science , 1961) . Bara Nagel la razon —la 
“razdn soberana”, titulo de uno de los capitulos de esta obra— entendida 
fundamentalmente como razon critica, es capaz de lograr comprensidn y solu- 
ciones reales mas alia de toda restriction analitica-liingiiistica, por ejemplo. 
Sus soluciones resultan muy a menudo discutibles, pero no obsta sino que 
mas bien impusa a tomar contacto con un pensamiento valioso, estructurado 
a traves de cuidadosos y precisos analisis, nada proclives a rapidas general 
1-izaciones. 

* De esta nueva coleccion publicada por la editorial Springer 2 , hemos 
recibido los dps primeros volumenes, cuyos contenidos detallamos a conti- 
nuacion. 

Vol. I: “Delaware seminar in the foundations of physics”, con traba¬ 
jos de P. G. Bergmann (“Foundations research in physics”), Mario Bunge 
(“The structure and content of a physical theory”), W. Noll (“Space-time 
structures in classical mechanics”), C. A. Truesdell (“Foundations of conti¬ 
nuum mechanics”), H. Graid (“Levels of description in statistical mechanics 
and thermodynamics”), E. T. Jaynes “Foundations of probability theory 

1 Eknt Nagel, Razdn soberana, Ed. Tecnos, Madrid, 1966, 344 pp. 

2 M. Bovge (editor), Studies in the foundations, the methodology and philosophy 
of science. Springer-Verlag, Berlin-Heidelberg-New York. 
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and statistical mechanics”), E. J. Post “General covariance in electromagne¬ 
tism”) , P. Havas (“Foundations problems in general relativity”), R. Schiller 
(“Relations of quantum to classical physics”), H. Margenau y J. L. Park 
(“Objetivity in quantum mechanics”), y P. Bernays (“Scopes and limits of 
axiomatics”). 

Vol. II: “Quantum theory and reality”, comprende una introduction de 
Mario Bunge (“The turn of the tide”), siguen trabajos de K. R. Popper 
(“Quantum mechanics without ‘The Observer’ ”), H. Mehlberg (“The pro¬ 
blem of physical reality in contemporary science”), P. G. Bergmann (“The 
quantum state vector and physical reality”), M. Margenau y L. Cohen (“Pro¬ 
babilities in quantum mechanics”), J. P. Vigier (“Hidden parameters associat¬ 
ed with possible internal motions of elementary particles”), G. Ludwig (“An 
axiomatics foundations of quantum mechanics on a nonsubjective basis”) y 
M. Bunge (“A ghost-free axiomatization of quantum mechanics”). 

El elenco de autores y temas dard al lector una idea del valor de ambos 
volumenes; todos o casi todos los trabajos se mantienen a alto nivel, si bien 
muestran, de paso, la amplitud de fronteras que se admite de hecho en los 
mal delineados dominios de la filosofia de las ciencias. La presentacibn 
editorial es impecable. 

* 'Con ocasion de la edition original ingleSa de esta obra notable de 
Nogar hemos dedicado un amplio comentario que el lector podrd consultar 
en un Boletin anterior (sapientia, 1964, XIX, 291); deciamos entonces que 
“dentro de su perspectiva se trata si dudas de lo mejor que hemos leido y 
su traduccibn contribuiria en gran medida a aclarar el panorama”. Deseo 
que ha hecho realidad la editorial Herder ahora. Sin embargo, el titulo 
adoptado en esta versibn ha perdido el vuelo original (“The wisdom of 
evolution”), asi como lo ha hecho con la reciedumbre de algunos subtitulos 

(por ej., el de la primera parte: “Power”, trasladado como “Alcances de la 
teoria de la evlucion”; etc.). No obstante, la version espanola se lee con 
fluidez y parece correcta en los pasos que hemos contrastado. 

* Es esta una de las mejores exposiciones divulgativas que hemos leido 
ultimamente sobre la estructura de la materia en su contexto fisico-quimico 3 4 . 
La autora ha sabido pasar cuidadosa revista a los estudios y conclusiones de 
ellos extraidas acerca de la estructura atbmica en sus consecuentes etapas, 
la introduccibn de las teorias cuanticas, estructura nuclear, los rayos cbsmi- 
cos, la energia nuclear, etc., hasta llegar a los actuaes estudios acerca de as 
“particulas elementales” (que denomina subnucleares) y sus sorprendentes 
consecuencias: particulas y antiparticulas, particulas “extranas”, principio de 
paridad, etc. Todo ello expuesto con suficiente detalle como para compren- 
der por qu£ dice el cientifico cuanto dice respecto al tema, si el lector toma 
a su cargo el esfuerzo necesario. No obsante, reparese en que tal esfuerzo 
acaba tambign aqui, como en todos los casos que conocemos de exposicibn 
de estructura cientifica de la materia, en una cierta frustracibn, pues todo 
cuanto logrard serd una idea mds o menos acabada, segun el caso, acerca 


3 R. J. Nogar, La evolucidn y la filosofia cristiana, trad, de I. Antich, Ed. Herder, 
Barcelona, 1967 , 404 pp. 

4 G. Amauh, The nature of matter. Physical theory from Thales to Fermi, The 
University of Chicago Press, Chicago, 1966, 332 pp. 
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de como se descompone la materia mas no cual sea su naturaleza, tal cual 
promete el titulo de la obra. Por otra parte, lo que no nos parece ya tan 
feliz es no tanto el titulo (“Materia y antimateria”, en el original italiano) 
cuanto el subtitulo, que pareciera prometer Una obra donde al hilo de los 
dichos estudios se hiciera la critica de la teoria fisica; la cual no aparece 
por ningiin lado. Ademas la autora despacha muy sumariamente todo el 
pensamiento griego segun siete paginas excesivamente superficiales, y tanto 
como para concluir en el asombro del olvido en que cayd la teoria de Dem6- 
crto por dos mil anos y hasta su actual resurreccion, dando como explicacidn 
el hecho que las teorias de los griegos “eran abstractas” (p. 24). 

* Se trata de la traduccion espanola de la conocida obra de Polya & 
y donde el autor aparece como un decidido defensor de la importancia del 
razonamientos plausible junto al clasico demostrativo, tan propio de la ma- 
tematica: “Aseguramos nuestro conocimiento matematico mediante el razo- 
namiento demostrativo, pero apoyamos nuestras conjeturas por medio del 
razonamientos plausible” (Prdlogo) ; razonamientos ambos que se comple- 
mentan no solo en las “demas ciencias” sino aun en la matemdtica consi- 
derada en tanto va siendo estructurada por la labor de los matematicosii 
Extensa y cuidadosamente trata Polya acerca de cuanta dosis de plausibili- 
dad encierra la matematica; tanto “pura” cuanto —y con mayor razbn— 
aplicada, en un texto pleno de comunicacidn y practicidad, donde el lector 
interesado y que se tome el trabajo de entender el desarrollo y resolver 
algunos de los numerosos problemas que alii aparecen, no podra sino sacar 
abundante fruto de su fatiga. 

* La rica personalidad de Helmholtz surge muy claramente en este 
nuevo volumen de los “Classici U.T.E.T.” 6 : inicialmente medico del ej£r- 
cito prusiano, luego Profesor de anatomia en Berlin, Pro-Rector de Heideb 
berg, Rector de Berlin, Profesor de Fisica, Presidente del Instituto Fisico- 
Tecnico creado por von Siemens, etc., sus intereses fueron pasando decidi- 
damente desde la medicina hacia la fisica, tal cual lo muestra el elenco 
de sus numerosas e importantes publicaciones que abarcan los anos 1842 a 
1895, esto es, desde su tesis de medicina hasta el vol. Ill de sus Wissens- 
schaftliche Abhandlungen, obra que junto a sus Populate Wissenchaftliche 
Vortrdge y Vort. und Re den constituye la trilogia mas conocida y popular 
de nuestro autor. Mas en el ;imbi to espedficamente cientifico se hicieron 
rapidamente estimables su “Ueber die Erhaltung der Kraft” (1847); las 
varias memorias acerca de los movimientos oculares; “Die Lehre von den 
Tonempfindungen als physiologische Grundlage fur die Theorie der Musik” 
(1865, varias ed.) ; los trabajos sobre los fundamentos de la geometria, sobre 
la teoria electrodinamica, sobre termodinamica quimica, su Handbuch der 
physiologischen Optik (varias e.), etc. 

I,a actual seleccidn de sus escritos es suficientemente amplia y orienta- 
dora, cumpliendo un papel importante por aclaratorias las notas de curador 
de la edicion, la cual tipograficamente aparece impecable. 


8 G. Polya, Matematicas y razonamiento plausible, Ed. Tecnos, Madrid, 1966, 580 pp. 
8 Hermann von Helmholtz, Opere, a cura di Vincenzo Cappelletti, Unione Tipo- 
grafico Editrice Torinese, col. "Classici della Scienza”, Torino, 1967, 824 pp. 
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* Este nuevo volumen de la misma coleccion de “Classici della Scienza” 
estd dedicado a otra figura eminente de la ciencia: el celebre Marques de 
Laplace (1749-1827) 7 , astronomo, matematico y flsico de primera llnea en 
las tres especialidades y de quien probablemente la obra mas popular (o al 
menos mas conocida) es el Ensayo filosofico sobre las probabilidades. La 
curadora y traductora ha seleccionado para este volumen: cuatro de las 
celebres diez “Lecciones de matematicas; el Ensayo sobre el anillo de Satur- 
no (curioso tratado donde aparece por primera vez la celebre “ecuacion de 
Laplace); el Ensayo sobre las probabilidades de las causas en base a los 
sucesos, parte de la Teoria analitica de las probabilidades; el Ensayo filo-, 
sofico sobre las probabilidades; una amplia selection de la Exposicion acerca 
del sistema del mundo; y los muy poco conocidos Ensayos acerca de la 
capilaridad, de los cuales se recogen aqui cinco. La version italiana esta 
hecha en base a la edicion “Oeuvres completes de Laplace” de 1878-1912 
(14 vols.), precediendo a cada obra una introduccion muy atinada de la 
curadora, quien tambien es autora de una larga e informativa introduccion 
de 63 paginas. El volumen pone en manos del interesado paginas de dificil 
acceso en una edicion muy cuidada y de presentation tipografica analoga 
a la de los volumenes anteriores, lo cual hace al volumen de grato manejo. 

* El agudo pensador que es U'llmo nos ofrece en este pequeno volu¬ 
men 8 una apretada exposicion de las vieisitudes por que ha atravesado —y 
atraviesa— la fisica cuantica, especialmente respecto de la interpretation pro- 
bablista y estadistica frente al tema de la causalidad; tema este que ya le 
habia preocupado (cfr. sus trabajos en Rev. Philos., julio y octubre de 1949; 
Rev. Met. Morale, 1951). La sintesis presente es apretada y supone en el 
lector una information previa sobre un tema cuya bibliografia no abunda, 
en verdad, en nuestro idioma. La version castellana resulta agradable y fiel 
al original, habiendo asimismo senalado la traductora aquellas obras que 
citadas por Ullmo, pueden hallarse en castellano. 

* Tema es este de la evolution biologica que siempre llama la aten- 
cion del publico, el cual no obstante tener a su disposicidn cierta abundan- 
cia bibliografica, ha de acoger con beneplacito este “Esquema” claro y 
actual 9 . En cuatro partes ha dividido iCellone su obra: “Historia del pen- 
samiento evolutivo”; “Evidencias de la evolution”; “Como se explica el feno- 
meno evolutivo”; “El hombre como ser que esta dentro del engranaje evo- 
lutivo”. Una bibliografia de obras citadas, otra de lecturas sugeridas a modo 
de ampliation, y un util “Glosario” de terminos tecnicos indispensables para 
captar en toda su seriedad el tema, aun en el piano de divulgation en que 
se desarrolla (salvando tambien por este lado todo sentido peyorativo del 
termino), completan esta muy recomendable obra, donde el autor ha sabido 
combinar armoniosamente un gran cumulo de detalles e informacion junto 
a clara sintesis. La transparente simpatia de Cellone por la obra de P. 
Teilhard hace, a nuestro juicio, que la position de este resulte desmesurada 


T Pierre SimoK Laplace, Opere, a cura Orietta Pesenti Cambursano, Unione Tipo- 
grafico-Editrice Torinese, col. “Classici della Scienza”, Torino, 1967, 734 pp. 

8 Jean Ullmo, La crisis de la fisica cuantica, trad, de Afra A. de Bun, Ed. Colum- 
ba, col. “Nuevos esquemas”, Buenos Aires, 1967, 80 pp. 

# Mario C. F. Celloxe, Que es la evolucion bioldgica, Ed. Columba, col. “Esque¬ 
mas”, Buenos Aires, 1967, 92 pp. 
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dentro de las proporciones del volumen, no quedando en realidad suficien- 
temente claro cuanto ha de atribuirse a fantasia (en sentido t^cnico) y 
cuanto a conclusiones validas cientlficamente, dentro de los datos poseldos 
realmente, en la obra del conocido jesuita. 

* En la serie “Contemporary perspectives in Philosophy” aparece este 

prometedor volumen 10 sobre un tema que parece volver al tapete luego de 
habe’r sido excomulgado por un cientilicismo renegante de toda teleologla 
Canfield ha tornado de diversas fuentes los trabajos aqul reunidos: “Beha¬ 
vior, purpose, and teleology”, por Rosenblueth, Wiener y Bigelow; “Com¬ 
ments on a mechanistic conception of purposefulness”, por Taylor; “Causal 
and tele-logical explanation”, por R. D. Braithwaite; “Thoughts and teleology”, 
por I. Scheffler; “Teleological explanation”, por E. Nagel; “The logic of 
functional analysis”, por C. G. Hemple. Todo dispuesto de modo tal que el 
lector pueda lograr un panorama si no suficiente, si al menos claro acerca 

de como se plantea actualmente el problema en ciertos medios cientificos. 

En este sentido el volumen resulta muy instructivo e importante. 

* Resumir la historia de la ciencia y la tecnologfa en setenta paginas 

es empresa a la que hay que afrontar dispuesto el autor a sacrificar nombres, 
ideas y relaciones en proporciones desanimantes. En la presente obra 11 
Babini ha debido acceder a tales condiciones, produciendo asi este pequeno 
volumen que, estimamos, satisfara las exigencias del lector que no busque 
mas alia de lo que se le puede ofrecer bajo aquellas premisas. Y precisa- 

mente por la obligada concision se imponfa aqul una bibliografia de am- 

piacion inmediata. 

* Dos nuevos volumenes de esta acredtada publicacion anual 12 han 
llegado a nuestra redaccidn. Volume 11: "Chemical theories of the Jains” 
(N. L. Jani); “Aristotelean chemistry” (R. A. Horne) “Chemical notions 
of an eary ninth century Christian encyclopedist” (M. Levey) ; ‘Chemistry in 
the medieval formulary of al-Samarquandy” (M. Levey and N. Al-Khaledy) ; 
“History of Chemistry in anciene Russia” (N. A. Figurovskii); “Macquer 
on the composition of metals and the artificial production of gold and 
silver” (W. A. Smeaton;) “Liebig and Kolbe, critical editors” (J. P. Phi¬ 
llips) ; “Thermochemistry, thermodynamics and chemical affinity” (V. M. 
Schelar) ; “One hundred years of the Law of Octaves” (J. W. van Spronson) ; 
“With James Curtis Booth in Europe 1834” (W. Miles); “Egor Egorovich 
Vagner and his role in terpene chemistry” (A. Sementsov) ; “From chemistry 
to philosophy. The way of Alwin Mittasch (1869-1953) ” (E. Farber); “Deve¬ 
lopment of basic ideas in the field of catalysis” (V. I. Kuznetsov). Volume 12 :> 
“Medieval arabic minting of gold and silver coins” (M. Levey) ; “Arabic minera¬ 
logy of the tenth century” (M. Levey) ; “The seven chapters, with explanatory 
notes” (M. S. Churchill); “Torbern Bergman, eath scientist” (J. A. Schufle) ; 
“Pilatre de Rozier, chemist and first aeronaut” (C. Duval); “Chemistry in the 
Rio de la Plata at the end of colonial epoch” (L. H. Donghi); “Davy’s sketches 


ro J. V. Cainfieid (editor), Purpose in nature, Prentice-Hall, New Jersey, 1966, 111 pp. 

11 Jose Babini, Ciencia y tecnologia, Ed. Columba, col. “Esquemas”, Buenos Aires, 
1967, 68 pp. 

12 Henry M. Leicester (editor in chief), Chymia. Annual studies in the history 
of chemistry, Unversity of (Pennsylvania Press, Philadelphia, vol. 11, 1966; vol. 12, 1967. 
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of his contemporaries” (J. Z. Fullmer); “Avogadro on the degree of submolecu- 
larity of molecules” (B. W. Mundy); “The history and prehistory of the law of 
Dulong and Petit as applied to the determination of atomic weights” (J. van 
Spronsen); “P. N. Oaikov, founder of organic chemistry in Bulgaria” (S. Tschor- 
badjiev); “Alfred Werner’s Habilitationsschrift” (G. B. Kauffman); “Contri¬ 
butions to the theory of affinity and valence, by Alfred Werner” (G. B. Kauff¬ 
man, translator); “A recent discovered manuscript by Alfred Werner” (G. B. 
Kauffman, translator); “On coordination number eight and the variable coordi¬ 
nation number, by Alfred Werner” (G. B. Kauffman, translator). 

* Conocen ya nuestros lectores esta lujosa edicion de la correspondencia 
de Newton, pues hemos ya dado oportunamente noticia de los volumenes ante- 
riores. Este cuarto 13 tiene dos virtudes especiales: por un lado, aparece en el la 
abundante correspondencia intercambiada entre Newton y Flamsteed, el celebre 
astronomo real que le proporcionara importantes datos lunares; por otro, nos 
muestra a Newton bajo una perspectiva domestica definida de irritabilidad y, 
hombre al fin, del alto aprecio en que tenia su propia obra. Como en volumenes 
anteriores, los editores han tenido la muy buena idea de incluir cartas que no 
siendo ni de ni para Newton, hace no obstante a la comprensibn de la situacion 
histbrico-cientifica de este periodo de la vida del celebre cientifico. El volumen 
aparece, tal como los anteriores, a gran formato y lujosamente impreso, como 
digno homenaje al genio de Newton. 

* Se trata ahora del cuarto y ultimo volumen de esta encomiable historia 
de la ciencia 14 , que tambien conocen nuestros lectores. En cinco partes funda- 
mentales aparece la ciencia de nuestro mismo siglo veinte y segun su desarrollo 
historico: Matematcas; Fisica (y quimica); La tierra y el universo; Biologia; 
y Medicina. Una parte final: Ciencia y sociedad, trata del desarrollo cientifico 
en algunos paises, tales como los de Europa occidental, la Union Sovibtica, Amb- 
rica latina, India, etc., asi como en Viet Nam y el lejano Oriente. Como en el 
caso de los volumenes anteriores, el nivel cientifico es optimo: esta historia es 
la mejor existente en su conjunto. 

* El genero biogrdfico ha contado siempre con entusiastas cultores y lec¬ 
tores; no haciendo aqui excepcion las figuras de los prohombres de la cienciay 
Aqui la vida y obra del celebre Lord Rayleigh nos es relatada muy detallada 
y atractivamente por su hijo, el cuarto Baron Rayleigh, no solamente en cuanto 
se refiere a su obra cientifica —tarea ya de por si harto dificil, pues significa 
compendiar adecuadamente una nutrida vida de invesdgacion, tal como lo ates- 
tiguan los seis grandes volumenes de sus obras—, sino tambien en aquellos deta- 
lles mas domesticos, desde los datos de ascendientes, juventud y matrimonio, 
hasta alcanzar el detalle insblito —pero muy britanico- de recoger en un apbn- 
dice un conjunto de “Jests and anecdotes”. El desarrollo es muy pormenorizado 
y da una cabal idea de la amplitud de inquietudes de nuestro fisico, pero espe- 
cialmente como hombre de ciencia (lo cual no es lo mismo) y la numerosa 


13 The correspondence of Isaac Newton, vol. IV: 1694-1709, Cambridge, published! 
for The Royal Society, at the University Press, 1967, 578 pp. 

14 reive Taton a curador), History of Science: Science in the twentieth century, 
trad. A. J. Pommerans, Basic Books Inc., New York, 1966, 638 pp. 

15 Robert John Strutt, Life of John William Strutt , Third Baron Rayleigh , The 
University of Wisconsin Press, Madison-Milwaukee-London, 1968, XXVII, 439 pp. 
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correspondence intercalada en los lugares apropiados asi lo confirma. Estima- 
mos altamente recomendable su lectura a estudiantes y neocientificos, que halla- 
ran en esta biografia un estimulo siempre necesario en los primeros estudios 
de la vida cientlfica. 

* Esta amplia coleccidn de artlculos originates sobre la estructura de la 
materia 16 significa por lo menos una gran comodidad para quien desee seguir 
el curso historico del problema a trav^s de los trabajos fundamentales que han 
ido conformando la imagen actual del atomo. Lucrecio, Descartes, Boyle, 
Hooke, Huygens, etc., etc., hasta llegar a Dalton como primera culminacidn; 
y desde este hasta alcanzar los trabajos fundamentales de la atomistica contem- 
poranea de Heisenberg, Bohr, Meitner y Frisch, Fermi, Hofstadter, etc., etc.; 
todo ello adicionado de oportunas introducciones a cada articulo, que permiten 
al lector no especializado apreciar mejor el valor y oportunidad de los mismos, 
constituye un impresionante conjunto que podrxamos denominar “historia viva 
de la ciencia”. Sin embargo, y entrando un tanto crlticamente en el detalle, 
el valor de las diversas secciones en que se divide la obra es muy desigual. En 
primer lugar, todo lo anterior a Lucrecio parece carecer de importancia para 
los compiladores; Pierre Gasendi es completamente olvidado y, en general, el 
tratamiento de todo el perlodo anterior a nuestro siglo resulta un tanto aza- 
roso; lo cUal es falta importante si se piensa en la extension total de la obra 
(mas de 1.800 pp.). Asimismo, ciertas apreciaciones criticas dejan bastante que 
desear, y por momentos el lector atento puede sentirse un tanto desorientado 
al hallar ciertos temas, que mtimamente ligados, aparcen en secciones aparta- 
das, lo cual, si bien salva la secuencia cronologica, despista a quien no se halla 
familiarizado con el tema; que es a quien precisamente se dirige la obra. No 
obstante, se trata de una recopilacion que tiene su utilidad, pues no es facil 
disponer de los cerca de ciento cincuenta trabajos aqui recogidos. 

J. E. B.olzAn 


16 Henry A. Boorse and Lloyd Motz (curadores), The world of the atom, Bassic 
Books Inc., New York-London, 1966, 2 vols. y XXVI, 1873 pp. 
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PEDRO G. D’ALFONSO, La Madurez Religiosa, Club de Lectores, Buenos 

Aires, 1968, 248 pp. 

La perfeccion cristiana es obra de Dios en el hombre. Sin embargo, es 
indispensable la actividad humana para lograrla. Los tratados de vida espi- 
ritual —antiguos o modernos— ensenan el lenguaje de ese dialogo de Dios 
con el hombre, poniendo su acento, segun las 6pocas en que fueron escritos, 
sobre uno de los dos interlocutores. 

D’Alfonso, en esta nueva obra quiere sehalar el camino que conduce a 
la conquista de la madurez religiosa, la cual en definitiva coincidira con la 
perfeccion a la que Dios tiene destinado a cada hombre. Parte de los apor- 
tes de la Psicologia religiosa, si bien no descarta, muy por el contrario, 
lo da corno un dato insustituible, la necesaria obra de la Gracia. “Se ha tra- 

tado —nos dice— de reunir los principales trabajos sobre psicologia religiosa 

y entresacar todo lo que se refiere a los distintos pasos de la madurez reli¬ 
giosa”. Ha dado en llamar su sistema, ordenado y coherente: Psicagogia re¬ 
ligiosa; advirtiendo que por ello entiende ‘‘la vertiente practica y aplicada 
de la Psicologia religiosa, que colabora en el piano psiconatural a la inte¬ 
gration vivenciada de la religiosidad. Conforme al plan propuesto, ofrece 
en quince capitulos su sintesis personal y organizada del material existente 

sobre el tema, pero trasvasandolo en un lenguaje claro y homogeneizado. 

Despues de una breve introduction y una rapida aproximacion al tema, cen¬ 
tra en el Cap. 9 las etapas de la Psicagogia religiosa que luego ira desarro- 
llando en los capitulos siguientes, indicando una serie de medios y dando 
un conjunto de consejos practicos., cuya aplicacion ayudaran al logro de la 
madurez religiosa. Anteriormente, y nos parece muy oportuno, habia traza- 
do las lineas de la madurez psicologica, ya que el estudio de la madurez 
religiosa, obliga a un planteamiento paralelo de la madurez psicologica de 
la personalidad. 

Creemos que el doctor D’Alfonso, profesor en la Universidad Catolica 
Argentina ha logrado acabadamente el fin que se propuso al publicar 
este libro: “aportar una eficaz ayuda para los directores espirituales, edu- 
cadores, consejeros, medicos v cuantos se interesan en guiar y educar las 
almas”, y no es poca satisfaction para un autor saber que ha alcanzado la 
meta de sus aspiraciones. Su estilo, sin mayores e innecesarios tecnicismos, 
preciso y didactico (no nos gustan los derivados de un presunto verbo “elen* 
car”, Pags. 55 y 61) encierra y entrelaza parrafos de muy denso contenido, 
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tan densos algunos que podran servir como indices de un posterior y am- 
plio desarrollo; 137 titulos senalados en la bibliografia, hablan de la eru- 
dicidn y seriedad con que se ha elaborado este trabajo. Una breve oracion 
cierra, a modo de colofon, el libro. Reflejados en sus expresiones nos ha pa- 
recido sorprender el rostro y la discreta inquietud apostolica de su autor. 

Presento pulcramente Club de Lectores, en la coleccion Noos, bajo la 
direccidn de Juan Manuel Fontenla. 

Gabriel Amilcar Galetti 


DAVID J. FURLEY, Two studies in Greek atomists, Princeton University 

Press, Princeton, 1967, VII, 256 pp. 

Dos largos estudios incluye el volumen. El primero: “Magnitudes indi¬ 
visibles”, se sale ampliamente del canon impuesto segun el titulo, pues el 
atomismo o, en terminos mas generales, los minimos cuantitativos, aparecen 
tratados en primer lugar, segun Epicuro (comentando su Carta a Herddoto) 
y Lucrecio, mas inmediatamente aparece el tema no solo segun los pitagdri- 
cos, eleatas, atomistas, Platon y Aristoteles hasta Epicuro, sino que incluso 
surge una muy llamativa comparacion entre Epicuro y Hume; volviendo asi 
Furley a su intencion original, que era “escribir simplemente un comentario 
explicativo sobre la exposicidn de Epicuro acerca de su teoria de las mini- 
mas partes, segun su Carta a Herddoto’'. Debemos agradecer aqui al autor 
no baberse restringido a tal primera intencion. 

El segundo estudio: “Aristoteles y Epicuro acerca de la accion volunta- 
ria”, mas breve que el anterior pero no menos importante, significa una 
cuidadosa compulsa entre Epicuro-Lucrecio y el Estagirita frente al proble- 
ma del libre albedrio (“denominacion conveniente pero peligrosa”, la llama) 
v la libera voluntas (Lucrecio). Merece destacarse aqui, en el marco de la 
amplia erudicion y agudo espiritu critico de que hace gala Furley, la im- 
portancia que concede al famoso “clinamen”, y el cuidado que pone en la 
exacta dilucidacion de su significado. 

Con materiales de primera mano, ha podido ofrecernos el autor asi un 
importante aporte a los temas tratados. 


J . E. Bolzan 


JOSEPH DE FINANCE, S. I., Ethique generate, Presses de l’Universite Gre- 
gorienne, Rortla, 1967, 448 pp. 

Se trata de una traduccion —felizmente a cargo del mismo autor— de la 
conocida “Ethica generalis” (3?-. Roma, 1966), del P. De Finance, ligeramente 
retocada, introduciendo algunos parrafos nuevos y notas complementarias, asi 
como mejoras en la bibliografia. De este modo, el vuelco a un idioma como 
el frances hara de esta etica general un importantisimo instrumento de tra¬ 
bajo para mas lectores. 


E. Colombo 
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WERNER GOLDSCHMIDT, Introduction al derecho. La teoria trialista 

del mundo juridico y sus horizontes, tercera edici6n, Depalma, Buenos 
Aires, 1967, 607 pp. 

El libro presenta la concepcion madura del autor sobre el mundo ju¬ 
ridico, precedida por las anteriores ediciones, respecto de las cuales la pre¬ 
sente tiene modificaciones significativas. En las dos ediciones anteriores (1960 
y 1961 respectivamente) el autor se propone explicar la estructura del mundo 
juridico (subtitulo de la segunda edicion mientras que ahora nos habla de 
la teoria trialista, la cual se presenta como solucibn (cf. Prefacio). El Dr. 
W. G. sostiene la tridimensionalidad del mundo juridico: sociolbgica (orden 
de los repartos), normolbgica (captacibn logica de los repartos y conjuntos 
de repartos) y dikelbgica (valoracibn de las otras dimensiones por la justicia) . 
La diferencia entre la concepcibn tridimensional y la teoria trialista es que 
la primera aun no ha solucionado el problema de la integracion de las di¬ 
mensiones que admite. Hay dos posibles formulas de integracion que son la 
idealista y la realista, con sus respectivos subtipos. El autor escoge la formula 
realista gen^tica monoteista, que sirve de base al tridimensionalismo integrado. 
El segundo problema que tambien ha superado el trialismo es la realizacion 
de la integracion, lo que solo puede lograrse distinguiendo convenientemente 
las tres ciencias juridicas: juristica sociolbgica, juristica normolbgica y juri- 
dica dikelbgica. El autor mantiene con pulcritud el uso de estos vocablos pre- 
viamente definidos evitando asi algunas ambigiiedades observables en las 
otras ediciones. Cada una de estas dimensiones hace referencia a una realidad 
que como obeto material es estudiada por otras ciencias y sblo bajo un aspecto 
por la juristica constituyendo un objeto formal especifico. El orden de los re¬ 
partos, pues, puede ser estudiado por la juristica sociolbgica (que es parte de 
las ciencias juridicas) y por la sociologia del Derecho (que es parte de la 
Sociologfa), la norma puede ser objeto de estudio de la Juristica normolbgica 
y de la lbgica juridica (parte de la Logica) y la justicia por la juristica dike¬ 
lbgica y por la filosofia del derecho (parte de la filosofia). Por lo tanto, cada 
una de las ciencias juridicas fundamentales tiene un “horizonte” constituido 
por la ciencia que trata de la misma realidad pero desde otro angulo visual. 

La explicadbn de la estructura del mundo juridico, a su vez, corresponde 
a la filosofia. Aqui el autor distingue entre una filosofia que llama menor 
(o independiente de la Mayor) que trta al mundo juridico como totalidad 
sirviendose de conceptos tornados de distintos sistemas filosoficos, sin pre- 
ocuparse por su coeherencia (pag. 5) y su funcibn es constructiva. Es labor 
del jurista (con conocimientos filosoficos por supuesto) y no del filbsofo. 
Por lo tanto el presente estudio debe incluirse en la filosofia menor, conocida 
tambien como Introduccibn al Derecho, titulo que se adopta por ser el mas 
comun. En cambio la Filosofia Mayor es la filosofia del Derecho como parte 
de la filosofia general, y su funcibn es incorporar el mundo juridico (ya 
analizado por la menor, que por lo tanto es su supuesto) a la totalidad de 
lo real (cf. Obertura). 

El andlisis de la estructura del mundo juridico se hace en dos grandes 
temas, que corresponden a una parte general y una especial. La primera 
trata de la estructura en general, y la segunda del ordenamiento juridico 
positivo y sus divisiones y principios fundamentales. De mayor interes, es la 
primera parte, dividida en tres secciones. La primera se refiere a la juristica 
sociolbgica, que estudia los repartos en si mismos, y como conjunto. El re- 
parto es presentado como una especie del genero adjudicaciones de potencia 
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o impotencia, cuando bsta es realizada por el hornbre. El conjunto de las 
adjudicaciones y por ende de los repartos, puede presentar dos formas: orden 
o desorden (segunda parte de la seccion). Sigue un apbndice que trata de la 
Sociologia jurldica como horizonte de la Jurlstica sociolbgica. La seccion 
segunda trata la juristica normolbgica, nuevamente subdividido en estudio 
de la norma en si misma y del ordenamiento normativo (concepto clases, 
origen, funcionamiento, etc.). El apbndice se refiere a la lbgica juridica. 

La tercera seccion trata de la Juristica dikelogica, dividida en dos sub- 
secciones: axiolologia de la justicia (consideracion formal) y axiosoffa de la 
justicia (consideracibn material). Esta parte de libro es una sintesis de las 
ideas del autor tratadas mas ampliamente en una obra dedicada al tema: “La 
ciencia de la justicia (dikelogia) ”, ed. Aguilar, Madrid, 1958. El apdndice 
comprende la filosoffa de la justicia enfocada como derecho natural y como 
valor. 

El libro aporta muchas cosas importantes, mas pulidas y completas que 
la edicibn anterior, por lo cual creemos que plasma el pensamiento definitivo 
del autor. Su intencibn es evidentemente una explicacibn completa del dere¬ 
cho: desde dentro, o sea en su estructura, y desde fuera, es decir, su ubicacibn 
respecto de la totalidad real. Podriamos preguntarnos tal vez la posibilidad 
real de que se db el primer binomio a que se hace referencia en el Prefacio: 
filosoffa mayor y menor, vale decir, hasta que punto es posible construir una 
filosoffa menor independiente de la filosoffa general, tomando nociones hete- 
rogdneas, con el consiguiente peligro de la contradiccion interna, que harfa 
edeble su coherencia. De hecho el autor escapa a esta amenaza porque sblo 
ha tornado nociones filosbficas del corpus tradiciona y una muy ortodoxa 
filosoffa de los valores, perfectamente compatible con aquella. De cualquier 
manera, lo mas positivo es acentuar que no puede inordinarse el mundo 
de lo jurfdico en ningun sistema filosofico omnicomprensivo si primero no se 
sabe bien qub es. Y esta es la tarea de lo que llama Filosoffa juridica Menor, 
que es mbs modesta que la de la Filosoffa Juridica Mayor o del Derecho 
secamente, pero no por ello menos importante. En las ciencias juridicas 
fundamentales como en sus horizontes no hay aun un desarrollo completo de 
los temas, sino un plan general. Respecto de las primeras, salvo la juristica 
normologica, y de las segundas la filosoffa del derecho, en las demas hay mucho 
por hacer. Es necesario conocer la estructura del sector que estudiamos (filo¬ 
soffa juridica menor) y su ubicacibn (f. j. mayor) pero adembs hay que cons¬ 
truir todo el sistema que esta apoyado en la estructura. Esa es la labor del 
jurista, verdaderamente cientffica y provechosa (que a veces el egresado olvida) 
para la cual como dice el autor en el prefacio “no habra todavfa en la Repii- 
blica suficientes abogados”, es decir, nunca habrb suficientes verdaderos cien- 
tfficos del derecho. 

C. Lertora 


THE SEVENTH INTER-AMERICAN CONGRESS OF PHILOSOPHY, Pro¬ 
ceedings of the Congress, Les Presses de l’Universite Laval, Quebec, vol. 
I„ 1967, 375 pp. 

Tal cual se dio oportuna noticia en estas mismas pbginas (cfr. SAPIEN- 
TIA„ 1967, XXII, 214) el VII Congreso Interamericano de Filosoffa tuvo 
lugar en el campus de la Universidad Laval los dfas 12-23 de junio de 1967, 
mostrando la rbpida aparicibn de estas Adas la actividad desplegada por las 
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autoridades pertinentes. Previa una alocucion de apertura a cargo del Presi- 
dente de la Asociacion Canadiense de Filosofia, A. R. C. Duncan, aparecen 
las Conferencias (R. Frondizi, W. K. Frankena, W. Schriven, E. Simard, J. 
Owens, M. W. Quine), los Symposia (B. Garceau, E. L. Fackenheim, E. Nicol, 
J. Langlois, A. Ardao, P. G. Kuntz, J. MacQuarrie, W. J. Wainwright, D. Bray- 
brooke, G. A. Sacheri, F. A. Olafson, V. Cauchy, E. Garda Maynez, M. Reale, 
A. Gewirth, J. Kogan, F. Sparshott, M. Weitz, C. Taylor, W. P. Alston, J. J. 
Thomson), las Conferencias especiales (M.Bunge, A. Land6, M. Marcovich, 
F. Mir6 Quesada, M. H. Otero, J. Wheatley, Y. Gauthier), y un Complemento 
(C. Hanley, T. Penlhum). 

Tal como es de esperarse en tal tipo de reuniones, los valores de los tra- 
bajos son muy diversos, estando fuera de lugar un comentario critico dentro 
de esta breve nota. A1 elogio acerca de la rapidez de aparicion hay que agregar 
el de la agradable impresion que causa el volumen. , 

E. Colombo 


AUGUSTO GUZZO, Giordano Bruno, Coleccion “Hombres Inquietos” n? 11, 

trad. J. Fernandez Ghiti, Ed. Columba, Buenos Aires, 1967. 

Pocos autores merecen con tan grande propiedad ser incluidos en una 
coleccion de “hombres inquietos” como Giordano Bruno. Y nadie mas indi- 
cado que el prof. Guzzo para hacernos vivir esa inquietud. El libro que pre¬ 
sente la ed. Columba constituye, en este sentido, una pequena obra maestra. 
En 56 cuadros, el autor nos muestra vividamente las “imagenes” que fue 
desarrollando la figura del movedizo y contradictorio Bruno. Porque, y el 
prof. Guzzo lo senala acertadamente, movimiento y contradiccion componen 
rasgos esenciales de la imagen bruniana. Y, si representan aspectos perma- 
nentes de su filosofia, son tambien elementos constantes de su vida. La figura 
del pensador de Nola es, sin lugar a dudas, una figura tragica. La tragedia lo 
acompano siempre en su accidentada carrera. Y senalo las caracteristicas de su 
fin. Uno de los mas grandes valores del libro estriba, precisamente, en pintar, 
casi cinematograficamente, el desarrollo tragico de esta vida. El estilo vivaz 
y preciso constituye otro merito, y no el menor, de la obra. 

Podemos decir que, como lectura, el libro prende de inmediato en el 
lector; y, como pintura, entra literalmente por los ojos. Vivir a un filosofo 
es siempre apasionante y no siempre facil. Hacerlo vivir a otros, es privilegio 
de pocos. Y en el prof. Guzzo debemos admirar este privilegio. Como no 
poseemos original italiano, no hemos podido cotejar la traduccion; pero la 
lectura del libro despierta la impresidn de una version correcta que solo en 
pocos lugares deja espacio a la duda. Leer este libro constituye, sin duda, 
una grata experiencia. 


DAVID P. GAUTHIER, Practical reasoning. The structure and foundations 
of prudential and moral arguments and their exemplification in discourse, 
Oxford, Clarendom Press, 1963, 210 pp. 

Como lo indica el subtitulo de este libro, el autor, profesor en la Uni- 
versidad de Toronto, se propone ofrecer un examen de la estructura y de la 
fundamentacion que corresponden, respectivamente, a los argumentos pru- 
denciales y morales. 
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En relacion con la nocion de problema practico como un problema sobre 
que tracer (“a problem about what to do”), Gauthier determina la de juicio 
practico como la de un genero, cuyas especies son el juicio moral —basado de 
modo predominante sobre consideraciones morales o sobre consideraciones de 
obligacion moral o de deber— y el juicio prudencial —basado a su vez princi- 
palmente sobre una consideracion de los intereses del agente (pp. 18-23). A 
partir de esta distincion, son analizadas las bases y las estructuras de los ar- 
gumentos o discursos prudenciales y de los morales. 

El esquema del razonamiento practico prudencial es, a juicio del autor, 
el siguiente: Una persona se halla enfrentada a un problema practico. Dentro 
de su base practica que comprende sus deseos, necesidades y objetivos (pre- 
sentes y futuros), seleceiona estos cuyos objetos pueden incidir sobre su pro¬ 
blema. Entonces formula un repertorio de enunciados que caracterizan estos 
objetos como deseables para el y los compara en terminos de su deseabilidad. 
Luego, estimando sus capacidades y experiencias, en la medida en que con- 
ciernen al problema, y tambien la situacion en la que tiene que actuar, y 
las consecuencias de acciones posibles en esa situacion, puede inferir una 
respuesta a su problema, un juicio acerca de lo que tiene que hacer (p. 81). 

Este esquema es propuesto despu^s de finos analisis en los que son exa- 
minados, entre otros temas, los imperatives y los consejos. Ademas, el autor 
advierte que la derivacion de juicios practicos a partir de enunciados que 
contienen caracterizaciones de deseabilidad, no implica demostracion, solo 
permite conclusiones probables. La condicion de la inferencia practica pru¬ 
dencial —uno tiene una razon para realizar una accion si su objetivo es 
deseable— no debe ser confundida con las reglas de inferencia formal (pp. 
47-49 y 97). La base del discurso moral encierra una consideracion de los 
deseos y exigencias de los otros en cuanto otros (p. 90). Y la condicion de 
la inferencia practica en este razonamiento se reduce a la observacion de si 
los efectos de la accion, que en caso positivo sera la que debe ser realizada, 
satisfacen mejor los deseos y las necesidades de las personas afectadas (p. 102) . 
Mas tal condicion no puede ser la conclusion de un argumento no practico, 
porque, ante todo, tal argumento destruiria la autonomia de lo practico al 
excluir de nuestro razonamiento sobre la conducta humana el factor de de¬ 
cision. “Si, p. ej., la condicion de la inferencia practica fuera cientificamente 
demostrable, el hombre que dejara de adoptarla, seria no-cientifico, mas no 
seria inmoral” (p. 103-104). Con todo, el concepto de un agente racional 
autonomo sirve para defender la condicidn suprema del razonamiento prac¬ 
tico, si bien esta no deja de ser cuestionable (p. 121). 

Dada la condicion indicada, se plantea al autor el problema de las exi¬ 
gencias y deseos en conflicto y lo resuelve sosteniendo que se trata de asegurar 
la mas alta satisfaccion mutuamente compatible para las diversas personas 
tnteresadas (p. 126. Ver en nota como el autor procura distinguir su posicion 
de la del utilitarismo clasico). 

Tambien a proposito del discurso moral Gauthier analiza los impera¬ 
tives y los consejos morales. En cuanto a los primeros niega que sean prima- 
riamente exhortatorios y que su eficacia, mas bien que su validez, sea lo mas 
importante (p. 137). 

Por ultimo, el autor se ocupa de los principios practicos, de la obligacion 
y de los deberes. Despues de determinar los caracteres de los principios prac¬ 
ticos, critica el ^nfasis que se pone en la funcion de dstos en el razonamiento 
moral y en la moralidad en las obras de R. M. Hare, P. H. Nowell-Smith y 
Kurt Baier. En contra del primero de los pensadores citados niega su tesis, 
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segun la cual la inferencia practica debe proceder de principios. Se pregunta 
Gauthier: “<;Mas por qub la inferencia practica tiene que proceder de princi¬ 
pios? Es esta position la que he intentado combatir a lo largo de este estudio. 
Yo he argumentado que la condicibn de inferencia pnictica hace posible 
derivar juicios practicos particulares de premijas particulares. Cualquier de¬ 
rivation de este tipo puede ser generalizada... pero esto no implica que la 
derivacibn proceda de un principio” (p. 169) . 

En su teoria sobre la obligacibn, en la que el examen se centra en lo que 
llama el “factor obligante” (p. 179 y sgtes.), Gauthier ensaya una via media 
entre los que suponen que todos los juicios morales son juicios de obligacibn 
—tesis que enfatiza demasiado el papel del conflicto en la moralidad y con¬ 
duce a una moralidad absoluta o autoritaria—, y los que niegan la posibilidad 
de juicios de obligacibn y eliminan los principios (pp. 191-192). Gauthier 
entiende que un analisis de diversos contextos terminologicos permite distin- 
guir entre “deber” (duty) y “obligacibn” (pp. 193-196). Lamentablemente 
no podemos dentro de los limites de esta resena reproducirlo. 

Para terminar, conviene tal vez subrayar la tesis del autor de que la filo- 
sofia moral no es moralmente neutral (“... haw mistaken is the notion that 
moral philosophy is morally neutral” (p. 202). Me he limitado a consignar 
el contenido de la obra en sus lineas principales, omitiendo valoracion critica 
que demanda un amplio espacio del que aqui no dispongo. 

Guido Soaje Ramos 


FILOSOFI TEDESGHI D’ OGGI, Introduccibn de Felice Bataglia, Ed. II 

Mulino, Bologna, 1967, 480 pp. 

La Universidad de Bologna tuvo la feliz idea de invitar a los principales 
representantes de la filosofia actual de Alemania —comprendida Austria— a 
exponer el nucleo central de su pensamiento. No todos concurrieron al con- 
vite espiritual, pero diecisiete asistieron o enviaron su monografia. 

Con este valioso material, la editorial II Mulino de Bologna ha compuesto 
este volumen, donde un grupo de conspicuos filosofos alemanes presenta la 
sintesis de su propio pensamiento. Se aprecia inmediatamente las ventajas de 
esta obra sobre los manuales corrientes de Historia de la Filosofia y sobre 
los Florilegios, que reunen pasajes fundamentales de sus autores. En efecto, 
a diferencia del Manual, en esta obra el pensamiento de cada filbsofo estb 
expresado con la maxima objetividad, pues el propio autor es quien lo pre¬ 
senta; y a diferencia del Florilegio, esta obra no ofrece las paginas sobresa- 
lientes del autor sobre un punto determinado, sino una visibn sintbtica de 
su concepcion. 

La Introduccion del conocido filbsofo italiano, Felice Bataglia, senala 
con precision y hondura las lineas fundamentales que configuran la Filosofia 
Alemana actual, a la luz de los textos comprendidos en el volumen: la Feno- 
menologia, el renacimiento de la Metafisica y de la Gnoseologia en busca de 
nuevos caminos o de nuevos metodos para recorrerlos, una profundizacibn 
del tema del hombre —de la Antropologia, la Etica y la Cultura— y el tema 
eterno de Dios, presente no sblo en los filosofos cristianos y teistas, sino aun 
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en quienes parecen soslayarlo —el caso de Heidegger—, segun lo senala Lotz 
en su estudio. La obra esta hermosamente impresa y presentada por la nueva 
editorial II Mulino de Bologna, que en pocos anos ha editado un regular 
numero de libros realmente valiosos, entre los cuales queremos senalar el de 
Arenzo Colombo sobre Martin Heidegger, II Ritorno all’essere. 

Octavio N. Derisi 


ROGER VERNEAUX, Filosofia del Hombre, “Curso de Filosofia tomista”, 

Ed. Herder, Barcelona, 1967, 234 pp. 

Gorresponde este nuevo volumen del ya conocido “Cours de philosophie 
thomiste”, a la “antropologia metafisica” o “ciencia del alma”, como la deno- 
mina tambibn el autor. El contenido es el esperado en obra de tal naturaleza: 
la vida, los fenomenos psiquicos, la vida consciente, el conocimiento sensi¬ 
ble, el apetito sensible, el alma de las bestias; el conocimiento intelectual; los 
actos de la inteligencia; la voluntad; la libertad; etc., hasta culminar el estu¬ 
dio en el alma humana. La exposicion es clara y dgil, tal cual nos tiene acos- 
tumbrados Verneaux; mas el verdadero provecho de la lectura solo se encon- 
trara completando el volumen, sea disponiendo de un maestro conductor, sea 
consultado ciertos temas cuya brevedad los hace un tanto mas dificiles para 
el principiante. Lo cual no constituye propiamente una critica, ya que se 
trata de una obra parte de un Curso expuesto y como tal reclamando la 
orientacion profesoral. 

Algunas erratas resultan un tanto incomprensibles; asi en p. 45 aparece 
tres veces “ilicito” por “elicito”; en p. 140, “efectivamente” por “afectiva- 
mente”. 

E. Colombo 


ROGER VERNEAUX, Historia de la filosofia contemporanea, “Curso de 

filosofia tomista”, Ed. Herder, Barcelona, 1967, 245 pp. 

Tambibn de Verneaux es este volumen de historia, muy bien entramado 
pero despistante segun su titulo, pues la filosofia contemporanea parece re- 
ducida aqui a los filbsofos franceses y alemanes. Los primeros, representados 
en los capitulos dedicados al positivismo (Comte), idealismo (Renouvier, 
Hamelin, Lachelier, Brunschvicg), espritualismo (M. de Biran, Ravaisson, 
Bergson), filosofia de la accibn (Blondel), y, en parte, el movimiento existen- 
cialista (Marcel, Sartre). Los segundos, en los capitulos dedicados al post- 
hegelianismo (Marx), filosofia de la vida (Schopenhauer, Nietzsche), feno- 
menologia (Husserl), y, en parte, existencialismo (Heidegger). Todo ello no 
resulta suficiente como “historia de la filosofia contemporanea”; y extrana 
que en un curso de filosofia tomista no aparezca aqui precisamente el tomismo 
actual. Salvada esta omisibn la obra merece nuestro elogio, pues no sblo tendra 
el lector, de todos modos, una visibn fundamental de este periodo sino que 
tal visibn sera suficientemente critica —especialmente en las conclusiones que 
siguen a cada autor— y aun ampliable gracias a las indicaciones bio-biblio- 
grificas que encabezan cada capitulo. 


E. Colombo 
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ARMAND A. MAURER, Filosofia Medieval (vol. II de la Historia de la 

Filosofia dirigida por ETIENNE GILSON), traduction del ingles de 

Demetrio Ndnez, Emece Editores, Buenos Aires, 1967, 446 pp. 

Este nuevo manual de Filosofia Medieval se destaca con caracteres pro 
pios entre los varios que ya tenemos en castellano. Consta de una introduc¬ 
tion general a la historia de la filosofia por E. Gilson, quien explica con 
sabiduria y claridad lo imprescindible que es el estudio de la historia para 
todo el que quiera adquirir alguna competencia en el ambito de las disci- 
plinas filosoficas. El mismo E. Gilson escribe un prefacio a “esta Filosofia 
Medieval” en que es ubicado brevemente este periodo de la reflexion filosdfica 
con relation a los griegos, a la fe cristiana y a la filosofia moderna. 

El prologo del autor comienza defendiendo la signification filosdiica del 
pensamiento medieval. Luego enuncia el objetivo que se propone en el 
presente libro, a saber: “servir como introduction a la filosofia medieval 
para los estudiantes no graduados y para el publico culto”. Finalmente expone 
el plan que ha seguido y que se compone de cinco partes. Primera parte: 
“La epoca de los Santos Padres” que comienza con S. Agustin y termina con 
la escuela de Chartres y Juan de Salisbury. En realidad se extiende mucho 
mas alia de la patristica propiamente dicha y deja de lado completamente a 
los PP. griegos asi como a los latinos anteriores a S. Agustin. Segunda parte: 
“La llegada de los grandes escolasticos”; despues de una introduction gene¬ 
ral al escolasticismo expone a los mds representativos au tores de la filosofia 
arabe y judia para terminar con los primeros maestros de Paris y Oxford. La 
Tercera parte corresponde a “La epoca de los grandes escoMsticos”, desde R. 
Bacon a J. Duns SGcoto. La Cuarta parte, que titula “La via moderna” va 
hasta Nicolas de Cusa. La Quinta y ultima parte importa una inovacion en 
el esquema comun del periodo medieval de la historia de la filosofia al intro- 
ducir a los renacentistas Marcilio Ficino y Pedro Pomponazzi despues de 
Nicolas de Cusa. Se propone con ello mostrar la continuidad entre Renaci- 
miento y Edad Media, por encima de los profundos cambios que son reales 
pero que no llegan a justificar la imagen tan difundidad de una ruptura 
completa. Mas bien la ruptura del Renacimiento es con ciertas formas de 
aristotelismo escoldstico, pero para volver a la otra vertiente del pensamiento 
medieval, la neoplatonica, tan represen tativa del medioevo como aquella. 
Finalmente, cabe destacar el ultimo capitulo sobre “El escolasticismo del Re¬ 
nacimiento”, muy en la linea actual, esencialmente critica, frente a la pleyade 
de los comentadores de los grandes escolasticos. La inclusion de estos autores 
en un tomo de historia medieval parece bien justificada, ya que, aunque 
cronologicamente caen fuera del periodo, su pensamiento no tiene vida pro- 
pia sino que se nutre totalmente de los grandes escolasticos. Ademas, “apenas 
lo afectaron los trastornos del Renacimiento [a este escolasticismo de ultima 
hora] y dejo de marchar al ritmo de los avances de la ciencia de su tiempo. . . 
Esto ayuda a explicar la falta de fecundidad y originalidad de tal escolas¬ 
ticismo de ultima hora, asi como su incapacidad para tomar la direction de 
la vida intelectual de su tiempo. Conservo muchas nociones escolasticas que 
trasmitio a los filosofos modernos, pero contribuyo poco al progreso del saber, 
excepto en lo referente a las teorias politicas y legales. Ni siquiera capto con 
exactitud y profundidad las teorias mas personales de Santo Tomas de Aquino”. 

Concluye el libro formulando cuatro conclusiones generales que se des- 
prenden del conjunto de la exposition y nos dan una idea exacta de la vision 
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de la filosofla medieval que inspira toda la obra. 1) La influencia neopla- 
tonica es persistente a lo largo de todo el perlodo. En extension resulta mucho 
mayor que la aristotelica, esta ultima triunfa en el momento mas fecundo y 
brillante, aunque tambien el mas breve (1250-1350). “El neoplatonismo ejer- 
cio una influencia al menos equivalente a la del aristotelismo en la tarea de 
formar la filosofia de la Edad Media y ambos deben ser tornados en cuenta 
si queremos comprender dicha filosofla”. 2) La Filosofla Medieval es una 
unidad historica pero no una unidad sistematica. Contiene una variedad irre- 
ductible de filosoflas diversas. 3) Sin embargo, con exception de los averrols- 
tas, practicamente en todos los medievales, lo que hay de filosofla esta positi- 
vamente inspirado en el cristianismo, son filosoflas cristianas. 4) La ultima 
caracterlstica de esta filosofla cristiana es el haber permanecido siempre como 
sierva de la teologxa. No conocib una vida propia, independiente, lo cual no 
fue obstaculo para su fecundidad. El autor se cuida muy bien de senalar sin 
embargo que esta funcion de sierva no es esenciahnente inherente a toda 
filosofla cristiana. “As! como el Estado medieval se vela absorbido por la vida 
de la Iglesia, cuyos fines sella servir, as! tambien la filosofla se sentxa incor- 
porada a la ciencia de la teologla, de la que era autentica sirvienta. Es indu- 
dable que puede haber otras concepciones de la filosofla cristiana (y, por 
supuesto, tambien del Estado cristiano), pues con nada se contradice la 
notion de una filosofla cristiana, abierta a la luz de la revelacion y que acepte 
ser guiada por ella, pero que actue mirando solo los fines racionales peculiares 
de la filosofla y se desarrolle de acuerdo con su propia estructura filosofica” 
(p. 376). La realizacion de la obra se caracteriza por su sencillez y claridad. 
Se ha optado por un grupo de figuras importantes, relegando a los que son 
de segunda llnea. De ello resulta un conjunto facil de retener, compuesto 
por una treintena de autores que se destacan con rasgos bien salientes. El 
lector principiante obtiene un concepto bastante unitario y claro de cada 
autor ya que se han destacado solamente aquellas tesis que bastan para 
disenar la arquitectura global de cada sistema de pensamiento. Por lo demas, 
los sucesivos autores no estan meramente yuxtapuestos, sino que se presentan 
suficientemente engarzados en el proceso historico del despliegue de las ideas 
filosoficas. Todas estas propiedades hacen de la nueva Filosifia Medieval 
una obra de slntesis brillante y muy apta para los fines pedagogicos que se 
ponone. La forma literaria del autor es muy liana, al estilo ingles. El caste- 
llano del traductor es a menudo incorrecto, pero no afecta la claridad. Las 
citas latinas incluidas en el texto estan a veces bastante mal traducidas. Como 
se puede suponer la exposition de Maurer se revela a cada paso deudora 
de los trabajos de E. Gilson. Quien concueide con las visiones gilsonianas 
de la filosofla medieval podra encontrar aqul una buena slntesis en esa llnea. 

En cuanto a los autores desarrollados debemos lamentar el que se haya 
excluido a toda la patrlstica griega y latina anterior a S. Agustln. Sin duda 
uno de los momentos mas fecundos de la filosofla cristiana es ese del primer 
encuentro de la filosofla griega con las concepciones totalmente novedosas 
aportadas por la revelacion judeo-cristiana. All! esta el germen de casi todas 
las especulaciones medievales. El estudiante de historia medieval no puede 
pasarse sin asistir a ese drama decisivo entre cristianismo y helenismo que sera 
determinante de toda la historia posterior. En general queda un tanto desdi- 
bujado en la exposition el corte radical, la discontinuidad que existe entre 
el mundo del pensamiento griego y la filosofla cristiana medieval. Esta im- 
plica un nuevo comienzo, con presupuestos completamente extranos a la 
mente griega por debajo de los conceptos neo-platonicos y aristotelicos en 
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cuyos moldes intenta vertirse el nuevo pensamiento. Los primeros siglos de 
nuestra era fraguaron una radical trasmutacion de sentido de todos los con- 
ceptos basicos del pensar occidental como el concepto de ser, de la causalidad, 
de la temporalidad, del espiritu, de Dios. La Edad Media otorgd su plenitud 
de contenido y sobre todo intentd la conexion sistematica de los nuevos prin¬ 
cipios sugeridos por la rebelacion brblica. El uso indiscriminado de los con- 
ceptos y de los principios elaborados por la filosofla griega para la interpre- 
tacion de su Ser inmanente y f ini to, acabado, indestructible y gozando de plena 
autosuficiencia metafisica en su inmanencia finita y la extension de tales 
principios y conceptos al orden judeo-cristiano del ser creado y del Creador 
Trascendente, ha sido una fuente de permanentes equivocos. El historiador 
de la filosofla medieval es en gran medida quien esta mejor capacitado para 
despejar esos equivocos marcando las lineas divisorias que separan a la filo¬ 
sofla puramente racional, griega, de la filosofla cristiana medieval, y poniendo 
de relieve las connotaciones, insospechadas para sus creadores, que adquieren 
los conceptos griegos al renacer en tierra cristiana. Esta labor de critica his- 
torica tiene cabida aun en un manual para principiantes como el que esta- 
mos comentando. El espiritu critico es uno de los rasgos tipicos de nuestra 
dpoca. A nuestro juicio, es en este asunto donde esta la unica deficiencia 
notable de la presente obra que, por lo demas, constituye un excelente manual. 

Julio De Zan 


R. A. GALEAZZI, Hacia una nueva cosmovision, Ed. Guadalupe, Col. “El 

hombre en el tiempo”, Buenos Aires, 1968, 95 pp. 

Es (5sta una de aquellas obras a las cuales el recensor no sat?e como habri 
de tratar, pues si bien el nivel elementalisimo en que la situa el autor la hacen 
aparecer como una larga conferenria tenida en un club debarrio, las aspira- 
ciones, tal cual se reflejan en el titulo y a travds del desarrollo; la recomen- 
dacibn desproporcionada del prologuista y la inclusion en una coleccion que 
en general ha entregado obras de categoria, obligan a exigir un minimo de 
seriedad muy lejos de hallarse en ella. La precariedad de los resursos cien- 
tificos y teologicos del autor, asi como lo sumarisimo de sus conclusiones en 
temas que deben merecer el mas rendido de los respetos, obligan a la dureza 
del juicio. No hay derecho a escribir y publicar una obra de tal especie hoy 
y en nuestro pais; y menos lo hay de hacerlo tomando pie en las trascenden- 
tes conclusiones del Concilio ultimo, las cuales solo constituyen excusa en 
este caso. No dudamos que, tal cual lo dice la solapa, “Galeazzi reflexiond 
profundamente sobre este tema”; y en todo caso el Senor no nos pide que 
laboremos mis alii de nuestras fuerzas; pero no espere hallar el lector aqui 
“la sintesis entre lo creacional y lo redencional” que se le promete, sino s61o 
una insustancial exposicion mechada de ingenuos argumentos propios de una 
apologetica finisecular (por ej., se dilapidan 12 paginas dando un elenco de 
cdlebres cientificos que, segun parece, creian en Dios) . Valga a favor del 
autor que su parte directa es la menor, pues sacadas las larguisimas citas 
(hay una de Planck de 2 pp.), las cuasi-citas, los graficos corrientes a toda 
pagina, y algunas tablas de valores triviales, queda menos de la mitad del 
volumen como $u “obra” (propia). 


E. Colombo 
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CHARLES BLONDEL, Introduccidn a la Psicologia Colectiva, Ed. Troquel, 

Buenos Aires, 196, 220 p.p. 

El libro del renombrado psicdlogo francos contiene la busqueda de los 
fundamentos y las directivas para la constitucidn de una psicologia colectiva, 
cuyo objeto seria el estudio de las influencias sociales sobre la vida mental 
del individuo. 

En la primera parte se analiza detenidamente la psicologia de Comte, 
Durkheim y Tarde, tratando de encontrar puntos en comun para relacionar 
la psicologia general con la psicologia colectiva y anteponer esta disciplina 
a la psicologia general. 

Como no se puede trazar a priori una demarcacion que permita establecer 
lo que esta en nosotros de origen colectivo y lo que es de origen individual, 
el autor trata de mostrar que sin apelar a la psicologia colectiva, tal dificultad 
no puede solucionarse. 

Asimismo, el lugar que corresponde a este punto de vista colectivo en el 
conjunto de las disciplinas psicoldgicas, en la clasificacion y jerarquia de 
las mismas. 

Los tres ultimos capitulos son dedicados respectivamente, a la psicologia 
colectiva de la percepcion, de la memoria y de la vida afectiva, para hacer 
resaltar, una vez mas, como se injerta la parte de lo colectivo en la vida 
mental de los individuos. 

De estas consideraciones resulta que el estudio de las mencionadas fun- 
ciones psiquicas se puede repartir entre la psicologia colectiva, por un lado, 
que deberia estudiar los aportes de la colectividad, y, por el otro, la psicologia 
fisiologica o individual. 

En sus conclusiones el autor senala que su intento de elaborar una nueva 
disciplina en el estado actual, no quiere ser mas que una hipotesis de trabajo, 
pero que la constitucidn de una psicologia colectiva cientifica debe responder 
a las exigencias objetivas del metodo y del espiritu positivos donde el punto 
de vista subjetivo debe substituirse por el objetivo. 

En esta prespectiva son enunciadas las directivas que preconiza el autor 
para una investigacion sistematica que debe respetar las particularidades fun- 
damentales de las mentalidades que se observan, analizan y reconstituyen, des- 
de afuera. 

C. Stancesco 


HELMO DOLCH, Teilhard de Chardin en juicio (traduccidn de Haraldo 

Kahnemann), Ed. Paulinas, Buenos Aires, 1965. 

El titulo original aleman de esta obra es Teilhard de Chardin im Disput 
(Teilhard de Chardin en disputa), habi^ndose publicado en Koln por la J. P. 
Bachen Verlag en 1964. El autor —fisico y tedlogo— se desempena actualmente 
como catedratico de la Universidad de Bonn. El modo con que encara el 
pensamiento del sabio jesuita es, en cierto sentido, bastante novedoso. No se 
trata aqui de una introduccidn al pensamiento teilhardiense sino mas bien 
una justificacion critica del mismo, dandole el alcance que a juicio de Dolch 
debe tener la Weltanschauung del Padre. El libro se divide en dos partes: 
“La poldmica sobre Teilhard de Chardin’’ y “Reflexiones sobre el mensaje de 
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Teilhard de Chardin”. En la primera seccion se analizan los puntos funda- 
mentales de las criticas vertidas sobre el pensamiento de Teilhard, agrupadas 
en lo que el autor denomina “tres binomios o parejas de posiciones funda- 
mentalmente divergentes” (pag. 10). Y asi hallamos en primer tbrmino, la doble 
posicion que puede asumirse en la interpretacion: como especialista y como 
lego en la materia. El uno capta y profundiza los detalles, mientras que el 
otro tiende hacia la sintesis por englobamiento de conceptos. Cabe destacar 
que esta seria ia postura adoptada por Teilhard, vale decir, como cientifico 
y como neofito que busca afanosamente una sintesis cosmica. 

Por otra lado, la dualidad metodologica (si cabe el tbrmino) entre el 
cientifico que persigue el objeto mismo y los datos procedentes de terrenos 
extracientificos que requieren metodos diversos. Y por ultimo el tercer bino- 
mio: la ortodoxia subjetiva y la ortodoxia objetixa. En base a estos dos enfo- 
ques encontraremos la critica positiva y la negativa. Por ortodoxia subjetiva 
Heimo Dolch entiende —y nosotros nos adherimos ampliamente a el— la sin- 
ceridad e intencion apologetica que condujo a Teilhard de Chardin a des- 
arrollar su Cosmovision, tratando de llevar el Logos al mundo cientifico po- 
sitivista que lo rodeaba y entristecia. Los criticos positivos, si bien pueden no 
aceptar la totalidad de las proposiciones del Auverniense, al menos aceptan 
el sincero intento que se propone y sus intuiciones renovadoras. En cambio, 
aquellos que se situan en la critica negativa “. . .sea por disposition congenita, 
sea en virtud de un cargo que desempenan, enfocan no tanto el intento de 
solucibn como esfuerzo realizado, cuanto la solucion hallada en si misma, en 
su contenido de verdad, en su formulacion; y esto es lo que, luego, someten 
a juicio. Son esos los que se inclinan a un juicio negativo sobre los asertos 
de Teilhard” (pag. 12). Estos tres binomios criticos son luego desarrollados con 
claridad y ejemplificacion histbrica, en una rapida visibn de actitudes simi- 
lares ante las innovaciones a lo largo de varios siglos, dentro de la sociedad 
cristiana (San Francisco de Asis, Santa Teresa de Jesus o Galileo). 

En la segunda parte del libro, “Reflexiones sobre el mensaje de Teilhard 
de Chardin” se esboza la interpretacion y valoracion del autor. £ste se ubica 
dentro de los criticos positivos, rechazando de piano las principales objeciones 
negativas como la acusacidn de materialismo o pansiquismo, recurriendo para 
refutarlas a los mismos textos de Teilhard y a su interpretacion personal, como 
asimismo a fuentes tomistas y paulinas, especialmente en lo que se refiere a 
un supuesto “concordismo”. Heimo Dolch considera que los escritos del Padre 
Teilhard no deben considerarse como didacticos sino como un testimonio. Y a 
tal efecto cita las propias palabras de Chardin donde pide que sus obras sean 
interpretadas como un testimonio de su vida, un testimonio vital, que no 
puede ni debe ser callado. 

En este libro no debe buscarse una introduccion al pensamiento de 
Teilhard de Chardin, pues esta muy lejos de serlo, ya que se basa en supuestos. 
En cambio si podemos encontrar en el una brillante y reducida exposicibn 
personal sobre las criticas de esta cosmovision y una interesante interpretacibn 
del pensador cristiano. 


Saul Antonio Tovar 
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ADVERTENCIAS A LOS AUTORES 


A fin de lograr una mejor presentacidn del trabajo impreso, se ruega 
a los autores tener presentes las siguientes normas generales, sin cuyo requi¬ 
site no se dard curso al manuscrito: 

1) El trabajo deberd ser presentado escrito a mdquina, a doble espacio 
y sobre una sola cara del papel (de tamano oficio preferentemente), 
dejando una sangria de unos cinco centimetros. Se recomienda guar- 
dar copia del trabajo. 

2) La claridad con que sea presentado el original redundard en bene- 
fido del trabajo impreso, por lo cual ha de tenerse en cuenta evitar 
toda duda en el tipdgrafo. Asi, no deben sobreescribirse letras o pa- 
labras a fin de salvar errores sino que se procedera a borrar o tachar 
cuidadosamente la palabra equivocada, volvi&idola a escribir correc- 
tamente; si una frase ha de ir entre guiones, ninguna de sus palabras 
debe ser cortada para pasar al renglon siguiente; Is letras griegas, 
acentos circunflejos, y demds signos no habituales, deberan dibujarse 
correctamente. 

3) El titulo general del trabajo se eserbird en el centro de la hoja y 
TODO EN MAYUSCULAS. Si se efectiian divisiones titixlares den- 
tro del articulo, se escribirdn los titulos totalmente EN MAYUSCU¬ 
LAS y en el centro de la hoja; si ademds se subdividen estas seccio- 
nes principales, eStos titulos se escribirdn con minusculas subrayadas, 
comenzando sin sangria por el extremo izquierdo. Andlogamente, se 
utilizardn minusculas subrayadas en el cuerpo del articulo cuando 
quiera destacarse una frase o palabra con letra bastardilla. Al final 
del trabajo figurara el nombre del autor EN MAYUSCULAS y 
debajo, si corresponde, el titulo del instituto a que pertenece, en 
minusculas. 

4) Las “notas al pie de la pdgina” se agrupardn al final del trabajo y 
segiin numeracidn corrida. Al citar un libro, se consignaran, en el 
orden siguiente: AUTOR (mayiisculas), titulo del libro (minusculas 
subrayadas), editorial, lugar de edicidn, edicion (si no es la primera), 
ano, volumen, pdgina, todo esto en minuscula (Ej.: J. CHEVALIER, 
Historia del pensamiento, Ed. Aguilar, Madrid, 1959, vol. II, p. 237). 
Si se trata de un articulo, se consignardn: AUTOR (mayiisculas), 
titulo del articulo (minusculas y entre comillas), titulo de la revista 
(mimisculas subrayado), ano, volumen (subrayado), y pdgina, (Ej.: 
G. FRAILE, “La filosofia y las ciencias”, Estudios Filosdficos, 1961j 
10, 201. Si la cita corresponde a un trabajo aparecido en nuestra 
revista, el nombre de 6sta aparecerd en mayiisculas. 

5) Tratdndose de un comentario bibliogrdfico, se encabezard el trabajo 
con el nombre del autor del libro, en MAYUSCULAS, luego el titulo 
de la obra en mimisculas subrayadas, editorial, lugar de publicacion, 
edicidn (si no es primera) y mimero de paginas. Ej.: J. CHEVALIER, 
Historia del pensamiento, Ed. Aguilar, Madrid, 1959, 520 pp. Si la obra 
constare de mds de un volumen, se consignard el caso antes de poner 
la fecha de edicidn. 
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